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Rollen der Andacht aus dem Umfeld von Derwischorden: 
Sieben Beispiele des 17. Jahrhunderts 
aus dem westlichen Osmanischen Reich1
Tobias Nünlist
Abstract: This article forms part of a larger research project dealing with devotional scrolls dating from 
the 14th to the 19th centuries approximately. It focuses on seven scrolls from the Western part of the Ot-
toman Empire datable to the 17th century. The scrolls are described and examined with regard to their 
socio-cultural functions. Usually, western scholarship has explained such documents from the point of 
view of Islamic magic (siḥr). This article concedes that some such scrolls contain elements met with in 
Islamic magical literature. Most of them, however, do not. It therefore proposes a new reading by situ-
ating the scrolls in socio-religious contexts deviating from main stream Islam. In this regard, it appears 
that the documents under discussion were valued by members of associations with more or less overt 
heterodox leanings, such as Ghulāt groups (e.g. Bektāshiyya), Sufi brotherhoods (e.g. Khalwatiyya), 
and Futuwwa and Akhī associations. Members of the Janissary troops, and warriors in general, appreci-
ated them as powerful means of protection.
I Einleitende Bemerkungen 
Aus dem islamischen Kulturraum sind Dokumente in Rollenform in grösserer Zahl bekannt. 
Die hier interessierenden Belegstücke dürften als Schutzmittel beliebt gewesen sein. Solche 
Rollen sind wenige Zentimeter breit und erreichen zum Teil eine beträchtliche Länge.2 Häu-
figer sind aber Exemplare, deren Breite ungefähr 12 cm beträgt und deren Länge etwa 10 m 
erreicht. Sie lassen sich zu meist ins 14.–15. Jh. datieren und dürften aus dem Städtedreieck 
Konya–Tabriz–Bagdad stammen.3 Aus der Qāǧārenzeit (Iran, spätes 18. Jh. und 19. Jh.) sind 
Do kumente bekannt, die ungefähr 5–7 m messen.4 Die hier vorzustellenden Beleg stücke sind 
demgegenüber eher kurz. Sie sind in der Regel ca. 4,5–5,0 cm breit und ungefähr 3–4 m lang; 
sie dürften zumeist im 17. Jh. im westlichen Teil des Osmanischen Reichs entstanden sein.
Auf solchen Dokumenten in Rollenform sind einerseits Textstellen kopiert wor den. Sie 
enthalten anderseits gestalterische Elemente, die massgeblich zu ihrer ästhetisch anspre-
chenden Wirkung beitragen. Die Textstellen (einzelne Buchsta ben, Wörter, mehrere Begrif-
1 Der vorliegende Beitrag wurde im Hinblick auf die Veröffentlichung in diesem Tagungsband stark ge-
kürzt. Die ausführliche Version mit den detaillierten Beschreibungen der Belegstücke und einer Zusam-
menstellung der darauf kopierten Texte folgt in einer Monographie, die in Vorbereitung ist. Sie stützt sich 
auf ca. 120 Dokumente in Rollenform aus dem 14.–19. Jh.
2 Das längste bis anhin belegbare vollständige Dokument misst 11,9 x 1572 cm, datiert aus dem Jahr 
754/1353–54 und wurde als Lot 127 (Qurʾan scroll, Art of the Islamic and Indian Worlds) bei Christie’s, 
London, zur Versteigerung am 5. Oktober 2010 angeboten, aber wieder zurückgezogen (http://www.
invaluable.com/auction-lot/quran-scroll-127-c-ce28dc7ef3).
3 Vgl. z.B.: 1. Kopenhagen, Royal Library, Cod. Arab. 53; 2. Berlin, Staatsbibliothek, Ms. or. oct. 218; 
3. Paris, BNF, Arabe 6088; 4. Basel, Universitätsbibliothek, M III 173; 5. Alsaleh 2014, 122–178 und
334–69 (mit Fig. 19–53) macht auf Dokumente im Museum Dār al-Āṯār al-Islā miyya, Kuwait, aufmerk-
sam (LNS 12 MS und LNS 25 MS.
4 Vgl. z.B.: 1. Bayani et. al. 1999, 274–275 (Nr. 71) und 278–279 (Nr. 73). 2. Paris, BNF, Arabe 5102; auf-
rufbar unter: http://gallica.bnf.fr/ark:/12148/btv1b84192247.r=Arabe+5102. LangDE.
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fe) sind oft in geometrische Figuren eingepasst wor den (z.B. Netze, Siebe, Gitter, einander 
überschneidende Kreise). Auf solchen Rollen lassen sich mehrfach in der Magie beliebte 
Elemente erkennen (z.B. Bril lenbuchstaben,5 Hexagramme,6 Sieben Siegel,7 Schöne Namen 
Gottes8). Deshalb wurden sie in der westlichen Forschung zumeist mit magischen Vorstellun-
gen in Verbindung gebracht.9 Der vorliegende Beitrag hinterfragt diesen Standpunkt, blendet 
eine ausschliessliche Erklärung aus dieser Perspektive ihre allfälligen zusätzlichen – und 
mutmasslich bedeutenderen – Funktionen doch vorschnell aus.
Dieser Beitrag zieht alternative Zugänge in Betracht und zeigt auf, dass diese Do kumente 
in Kreisen mit heterodoxen Neigungen beliebt waren.10 In allgemeiner Form wird hier auf-
merksam gemacht auf die Ġulāt-Schia und ihr nahestehende Gruppierungen,11 auf Sufi-Bru-
derschaften (ṭarīqa, Pl. ṭarāʾiq) bzw. Derwischorden, sowie auf Futuwwa-12 und Aḫī-Bünde.13 
Es kann sein, dass sie später auch in den unter dem Begriff ṣinf, (Pl. aṣnāf) bekannten gilden-
artige Körperschaften in Ge brauch waren.14 Sie dürften aber auch unter Gläubigen allgemein 
verbreitet gewesen sein. Bei der Erklärung der in diesem Beitrag behandelten Dokumente 
sind u.a. aus der Bektāšiyya bekannte Auffassungen von Bedeutung. Sie dürften aber auch in 
anderen Derwischorden (z.B. Ḫalwatiyya15) beliebt gewesen sein.
Die Bektāšiyya16 stellte im Westteil des Osmanischen Reichs (Balkan, Rumelien etc.) ab 
dem 16. Jh. eine wichtige Kraft dar. Die osmanischen Machthaber griffen auf die Bektāšiyya 
und ihr nahestehende Kreise zurück, um die neu eroberten, zuvor christlichen Gebiete in 
Südosteuropa ins Osmanische Reich zu integrieren und der lokalen Bevölkerung den Islam 
nahezubringen.17 Die Bektāšiyya unter hielt enge Kontakte zu den Janitscharen, den türki-
schen Elitetruppen.18 Überdies standen Mitglieder von Handwerksgilden (ṣinf, Pl. aṣnāf) mit 
den beiden soeben genannten Kreisen im Austausch.19
 5 Canaan 2004, 169, Fig. 29; Winkler 1930, 150–167.
 6 Canaan 2004, 170; Winkler 1930, 119–137.
 7 Canaan 2004, 169f., Fig. 30a; Winkler 2004, 114–119.
 8 Canaan 2004, 135–136; zu den Schönen Namen Gottes siehe unten bei Anm. 52–53.
 9 So jüngst Alsaleh 2004: Licit Magic. Der Titel von K. R. Schaefers Untersuchung (Enigmatic charms[!]) 
von Blockdruck-Rollen (Ṭarš-Technik) impliziert derartige Bezüge ebenso.
10 Die Naqšbandiyya-Angehörige A. Bain verwirft in ihrer Dissertation über Enʿam-ı şerif-Hand schriften 
eine solche Sichtweise indirekt und hält fest (Bain 1999, S. 166, auch S. 122): „Our analysis of the 
Enʿam-ı şerif makes it clear that such images cannot be explained away as the product of foreign influ-
ence, nor do they come from a heterodox, or Shi‘a tradition“.
11 Moosa 1988.
12 Siehe u.a. Taeschner 1979; Ridgeon 2010; Vadet 1978; Ridgeon, Artikel „Futuwwa (in Su fism)“, in EI 
Three.
13 Taeschner, Artikel „Akhī“, in EI2; Ocak, Artikel „Ahi (akhī)“, in EI Three.
14 Raymond/Floor/Nuktu, Artikel „Ṣinf“, in EI2; Floor, Artikel „Aṣnāf“, in EIr.
15 Clayer 1994; de Jong, Artikel „Khalwatiyya“ in EI2.
16 Zur Bektāšiyya vgl. Birge 1937; Mélikoff 1998 und 1995; Zarcone, Artikel „Bektāsh, Ḥājjī“ und 
„Bektaşiyye“, in EI Three. Tschudi, Artikel „Bektāsh̲i̲yya“, in EI2.
17 Mélikoff 1995, 7, weist darauf hin, dass sich die Bektāšiyya auf dem Balkan an ihr Umfeld adaptierte und 
lokales Brauchtum assimilierte. Zur Rolle der Bektāšiyya bei den osmani schen Eroberungen im 15. Jh. 
vgl. Mélikoff 1995.
18 Karamustafa, 1994, 83–84 und 95: „The reason for the success of the Bektāşīs was the firm connection 
with the Ottoman military system: the Janissaries, by long-standing tradition, paid allegiance to Ḥācī 
Bektāş, the patron saint of the Bektāşī group (S. 84)“. Siehe auch S. 133 (mit Anm. 71) bei Karamustafa 
und hier Anm. 173.
19 Zur Beziehung zwischen Janitscharen und Gilden vgl. Kafadar 1981, 65 und 101–102; Yi 2004, 63, 
132–143 (v.a. 132–133).
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M. Moosa ordnet die Bektāšiyya der Ġulāt-Schia zu, als deren zentrales Merkmal die 
Vergöttlichung ʿAlīs gilt.20 Die Bektāšiyya nimmt unter den Ġulāt-Gruppie rungen eine ge-
mässigte Position ein. Auch sie sieht sich zwar mit Kritik und An griffen durch traditionalis-
tisch ausgerichtete Theologen konfrontiert. Sie kann sich allerdings gegenüber Anfeindun-
gen aus diesen Kreisen besser behaupten, als dies auf weitere heterodoxe Gruppierungen 
(z.B. Ḥurūfiyya) zutrifft.21
Diese Hinweise dienen einer ersten Orientierung über die sozio-religiösen und politi-
schen Voraussetzungen, unter denen die hier zu diskutierenden Rollen hergestellt wurden. 
Diese einleitenden Bemerkungen werden anhand der sieben folgenden Dokumenten präzi-
siert, die sich durch ein weitgehend identisches Grundmuster auszeichnen:22
a. Zentralbibliothek Zürich, Ms. or. 20; 4,7 x 308 cm23
b. Universitätsbibliothek Leipzig, B. or. 328; 4,7 x 349 cm; datiert: 21. Raǧab  
1041/12. Februar 163224 
c. Staatsbibliothek zu Berlin, Ms. or. oct. 403; 5 x 333 cm25
d. Badische Landesbibliothek, Karlsruhe, Hs. Rastatt 204; 5 x 395 cm, datierbar in die 
Zeit 1640–4826 
e. Bayerische Staatsbibliothek, München, Cod. Arab. 206; 4,5 x 360 cm27 
f.  Württembergische Landesbibliothek, Stuttgart, Cod. or. 8° 83; 4,4 x 362 cm; datiert: 
20. Ḏū ăl-Ḥiǧǧa 1093/20. Dezember 1682 
g. Historisches Museum, Budapest, BTM KO 99.119.3; 3,5–3,6 x 162 cm; fragmenta-
risch erhalten28 
Die drei Exemplare aus Zürich und Berlin sowie teilweise Leipzig einerseits und jene 
drei aus Karlsruhe, München und Stuttgart anderseits stehen einander be sonders nahe. Das 
Belegstück aus Budapest ist einfacher gestaltet und dürfte unter den sieben Dokumenten am 
frühesten entstanden sein. Während die bei den Belegstücke aus Zürich und Karlsruhe in ei-
nem Behältnis aufbewahrt wer den, fehlt ein solches bei den andern Dokumenten.
20 Moosa 1988, IX: „Members of these [Ghulāt] sects […] share common religious beliefs, the most funda-
mental being that the Imam Ali […] is God“.
21 Karamustafa 1994, 83–84.
22 Ein zusätzliches Belegstück soll sich in Wien befinden (vgl. Petrasch 1991, Nr. 319, S. 382–383). Es liess 
sich trotz Anfragen an zahlreiche Institutionen nicht identifizieren.
23 Nünlist 2008, 74–80 (Ms. or. 20). Die Rolle wurde in einer gedrechselten Holzkapsel aufbe wahrt.
24 Der Anfang des Dokuments fehlt. Vgl. Fleischer 1838, Nr. CCCLIII (S. 552); http://www.islamic- 
manuscripts.net/receive/IslamHSBook_islamhs_00011058.
25 Ahlwardt 1891, III, Nr. 3688, datiert dieses Dokument in die Zeit um 1150/1737. Eine Unter suchung 
am Original war wegen des schlechten Erhaltungszustands nur beschränkt mög lich. Bei der Abfassung 
dieses Beitrags stand ausschliesslich ein Mikrofilm (schwarzweiss) zur Verfügung. Farbige scans waren 
nicht erhältlich. 
26 Petrasch 1991, Nr. 319 (S. 382–383). Das Belegstück wurde in einer silbernen Büchse aufbe wahrt; siehe 
http://www.tuerkenbeute.de/sam/sam_sch/RA204_02_de.php?vmSiteSession=b3b19056a316ba7480be
ed0efb58b2ee.
27 Zur Ergänzung wird hingewiesen auf Cod. arab. 205, Cod. arab. 207 und Cod. turc. 41 und 42, aus der-
selben Bibliothek. Zu Cod. arab. 205, 206 und 207 siehe: Aumer 1866, 62. Zu Cod. turc. 41 und 42 siehe: 
Aumer 1875, 13.
28 Vereinzelt weist dieser Beitrag zur Ergänzung auf das einfach gestaltete Belegstück Duod. Arab. 5 aus der 
Ungarischen Nationalbibliothek, Budapest, hin.
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II Beschreibung der Rollen
Die zu untersuchenden Rollen bestehen grundsätzlich aus zwei Teilen. Im ersten Teil lassen 
sich verschiedene Textelemente erkennen, die in zumeist aufwendig ausgeführte Figuren in-
tegriert sind. Der zweite Teil kombiniert in der Regel die selben Texte miteinander. In einem 
breiten Mittelband steht Būṣīrīs Qaṣīdat al-Burda (Mantelode). Am linken und rechten Rand 
lassen sich die Suren Yā-sīn (Sure 36) bzw. al-Fatḥ (Sure 48, Der Sieg) erkennen.29 Der Text 
wurde hier in mikroskopischer Schrift (ġubār) kopiert (Abb. 2b).30
Die Burda zählt zu den wichtigsten Schutzgebeten in der islamischen Welt.31 Ihr Verfas-
ser, Būṣīrī, lebte im 13. Jh., stammt aus Oberägypten und wird der Šāḏiliyya zuge ordnet.32 
Er soll das Mantelgedicht verfasst haben, als er ernsthaft erkrankt war. Als er zu Gott betete, 
erschien ihm der Prophet im Traum, legte seine Hand auf seine Stirn und hüllte ihn in seinen 
Mantel, in seine burda, ein. Als Būṣīrī erwachte, war er geheilt. 
Auch die zwei auf den beiden Seitenbändern entlang der Burda kopierten Suren 36 und 
48 haben apotropäische Wirkung. Sure 36 (Yā-sīn) bzw. Auszüge daraus lassen sich auf 
Amuletten häufig nachweisen.33 Sie befindet sich in der Mitte des Korans und ist als dessen 
Herz (Qalb al-Qurʾān) bekannt.34 Die Abschrift von Sure 48 (al-Fatḥ, Der Sieg) dürfte u.a. 
programmatischen Charakter haben und Erfolg im Kampf in Aussicht stellen.35
Der erste Teil der Rollen ist komplexer aufgebaut. Auf dem Zürcher Belegstück lassen 
sich fünf grössere Abschnitte erkennen, die auf den Paralleldokumenten in zumeist modi-
fizierter Form ebenso vorhanden sind: 1. Lanzetten und Zypres sen; 2. Siegel (muhr) und 
Zellenvierecke (wafq); 3. Die Schönen Namen Gottes und die Löblichen Eigenschaften des 
Propheten; 4. Die Figur Šakl-i ʿ ayn-i ʿ alī und 5. Gebete. 6. Die beiden Belegstücke aus Berlin 
und Leipzig erwähnen ausserdem die Namen der vier rechtgeleiteten Kalifen.
1. Am Anfang des Zürcher Dokuments (Abb. 1a) lässt sich eine lanzettenförmige Verzie-
rung mit folgendem Text erkennen: „دمحم ای نینمؤملا رِّشبو بیرق حتفو الله نم رصن“.36 Darunter stehen 
zwei weitere Lanzetten mit Teilen der šahāda.37 Die Verzierung am Anfang des Karlsruher 
Exemplars ist weniger abstrakt und wird als Krone einer Zypresse interpretiert.38 Neben dem 
29 Dieser zweite Rollenteil ist auf den beigezogenen Belegstücken weitgehend identisch gestal tet. Auf dem 
Zürcher Dokument misst der Abschnitt ca. 170 cm. Jeder Vers wurde in einem Kästchen notiert, das ge-
genüber dem Rollenrand eine Neigung von etwa 45° aufweist. Der Text verläuft darin von rechts unten 
nach links oben.
30 Als ġubār (Staub) wird eine Schrift bezeichnet, deren Höhe 1–3 mm misst; beim Duktus handelt sich 
häufig um nasḫ. Vgl. Safwat 1996, 184–193; Vernay-Nouri, 2002, 127–128; Sourdel-Thomine et al., 
Artikel „Khaṭṭ“, in EI2.
31 Zu Būṣīrīs Qaṣīdat al-Burda siehe Sperl 1996, 389–411 und 470–476. Siehe auch Homerin, Artikel „al-
Būṣīrī“, in EI Three; Pinckney Stetkevych 2006, 145–189. Būṣīrī/Boubakeur 1980.
32 Vgl. Homerin, Artikel „al-Būṣīrī“, in EI Three.
33 Canaan, 2004, 127–134, v.a. 129.
34 Canaan 2004, 131. Gemäss Bain 1999, 53, handelt Sure 36 ausführlich vom Jenseits. Es werde deshalb 
empfohlen, sie am Totenbett zu rezitieren.
35 Zur Verwendung von Sure 48 auf Talismanen: Canaan 2004, 129.
36 Auszug aus Sure 61.13: „Hilfe von Gott und naher Sieg. Verkünde frohe Botschaft den Gläu bigen, o 
Muḥammad!“. Bain 1999, 150 (Anm. 87), macht darauf aufmerksam, dass sich Sure 61.13 in der islami-
schen Welt häufig auf Waffen belegen lässt. 
37 Auf den beiden Lanzetten steht je: „Lā ilāha illā Allāh, Muḥammad rasūl Allāh“.
38 Für die Identifikation dieser Verzierung mit einer Zypresse vgl. Petrasch 1991, Nr. 319 (S. 382a) und 
http://www. tuerkenbeute.de/sam/sam_sch/RA204_02_de.php. Die Gleich setzung dieser Verzierung mit 
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Auszug aus Sure 61.13 wurde dem Rand der Krone entlang Sure 2.255 (Thronvers) kopiert.39 
Die Krone der Zypresse ruht auf einem Stamm, der verschiedene Textstellen enthält (Sure 1,40 
Anrufun gen Gottes und Muḥammads, zwei Kreise mit Sure 112). Während die beiden Do-
kumente aus Zürich und Karlsruhe nach diesem ersten Zierelement vonein ander abweichen, 
lassen sich auf den Belegstücken aus Zürich und Berlin weitere Gemeinsamkeiten erkennen:
2. Auf dem Zürcher Dokument folgt ein Abschnitt von 32,0 cm Länge, der sechs Qua-
drate enthält. Vier Vierecke werden als muhr (Siegel) bezeichnet. Die ersten fünf Quadrate 
enthalten einen Kreis als bedeutendstes Gestaltungsmerkmal:41 a. Im ersten Kreis lässt sich 
eine Figur mit sechs roten Blättern erkennen (Abb. 2a).42 Dem Kreisrand entlang steht: „مسب 
میظع قلُخ یلع كنإ كلافلاا تقلخ امل كلاول كلاول دمحم ای میحرلا نمحرلا الله“.43 b. Eine Überschrift bezeich-
net den nächsten Abschnitt als Muhr-i rasūl („Siegel des Gesandten“). Darin lassen sich u.a. 
Wiederholungen der šahāda und Text zum Lob Muḥammads erkennen. c. Das anschliessen-
de Muhr-i Sulaymān („Siegel Salomons“, Abb. 2b) enthält ein Hexagramm (sechsstrahliger 
Stern), in dessen Zentrum steht: „میظعلا شرعلا بر \ وهو تلکوت هیلع وه لاا \ هلا لا الله یبسح“.44 Zwi-
schen den Strahlen des Sterns stehen Stellen aus dem Koran zu Salomon und seiner Begeg-
nung mit der Königin von Saba.45 Ein einfacher ausgeführtes Hexa gramm lässt sich ebenso 
auf dem Dokument aus Budapest belegen (Abb. 8a).46 d. Darauf schliesst sich auf dem Zür-
cher Exemplar ein Abschnitt mit der Überschrift Barāy-i ṭāʿūn (Gegen die Pest) an.47 e. Die 
Überschrift zum nächsten Abschnitt lautet Muhr-i ʿazīz an. Es handelt sich um ein Quadrat 
mit 5 x 5 Zellen.48 In den Zellen sind Anrufungen Gottes notiert, die durch ein Bismi Ăllāh 
einer Zypresse ergibt sich ausserdem anhand der beiden Paralleldokumente Cod. or. 8° 83 (Stuttgart) und 
Cod. arab. 206 (München). 
39 Zur häufigen Verwendung von Sure 2.255 auf Schutzmitteln vgl. Canaan 2004, 131. Eine ähnliche Ge-
staltung lässt sich auf den beiden Belegstücken aus Stuttgart (Cod. or. 8° 83) und München (Cod. arab. 
206) feststellen. 
40 Canaan 2004, 130.
41 Eine Abfolge von fünf Kreisen ebenso auf dem Belegstück aus Berlin. Ergänzend wird auf die Darstel-
lung von Siegeln (muhr) in Enʿam-ı şerif-Handschriften hingewiesen (Bain 1999, 99–114).
42 Für ähnlich gestaltete Blüten vgl. München BSB, Cod. arab. 207. Es könnte sein, dass diese hier als Blüte 
beschriebene Figur eine von oben betrachtete Derwischmütze darstellt; dazu sind allerdings weitere Ab-
klärungen anzustellen. 
43 „Im Namen Gottes, des barmherzigen Erbarmers. O Muḥammad, wenn du nicht gewesen wärst, hätte 
ich [Gott] die Himmelssphären nicht erschaffen; du hast wahrlich einen erha benen Charakter“. Vgl. zu 
diesem ḥadīṯ qudsī van Ess 1997, IV.456 (mit Anm. 103), und Schim mel 1995, 114; siehe ausserdem: 
http://vb.tafsir.net/forum10/thread31924-print.html. Die ser ḥadīṯ lässt sich ebenso auf dem äussersten 
Schriftband des ersten Kreises auf der Rolle aus Berlin erkennen (Bl. 4 auf dem Mikrofilm zur Rolle).
44 Sure 9.129 (Schlussvers von Sure 9): „Allāh, ausser dem es keinen Gott gibt, ist mir Genüge. Auf ihn 
baue ich mein Vertrauen. Er ist der Herr des gewaltigen Throns“. Die Rollen thema tisieren die aus der 
islamischen Mystik bekannte Vorstellung des bedingungslosen Ver trauens auf Gott (tawakkul) mehrfach; 
vgl. Ms. or. oct. 146 (Staatsbibliothek Berlin), das aus einem safawidischen Kontext stammt. Zum taw-
akkul siehe Reinert 1968. Auch Enʿam-ı şerif-Handschriften machen auf den tawakkul aufmerksam, vgl. 
Bain 1999, 121 (Anm. 71), 245 (Anm. 92), 294 (Anm. 175). Zur Frage siehe ebenso bei Anm. 74 und 168.
45 Es handelt sich um Sure 27.30–31: „نیملسم ینوتاو َّیلع اولعت لاا \ میحرلا نمحرلا الله مسب \ هنإو نامیلس نم هنإ“ –„Wahr-
lich, der [Brief] ist von Salomon und beginnt: ‘Im Namen Gottes, des barmherzigen Erbarmers!’ Erhebt 
euch nicht gegen mich, und kommt als Gottergebene zu mir!“
46 Hexagramme ebenso auf zwei Rollen aus München: 1. Cod. Arab. 205, Anfang der Rolle; und 2. Cod. 
arab. 207, rechte Spalte, gegen Schluss. Ausserdem auf dem Dokument aus Berlin.
47 Ein Abschnitt zum Schutz gegen die Pest ebenso auf dem Berliner Dokument (Mikrofilm: Bl. 11–12).
48 Ein Muhr-i ʿazīz auch auf dem Berliner Dokument; dort handelt es sich aber um eine kreisför mige Figur.
Beiträge zur Islamischen Kunst und Archäologie 5134
eingeleitet wer den.49 Auf dem Belegstück aus Leipzig (B. or. 328) folgt unterhalb einer als 
Šakl-i ʿayn-i ʿalī bekannten Figur eine Serie von drei Kreisen. Im ersten Kreis wurde ein 
Quadrat mit 4 x 4 Zellen mit einzelnen Anrufungen Gottes eingepasst. Zellen vierecke lassen 
sich auch auf Cod. arab. 206 (München, Abb. 6a) und dem Exemplar aus Karlsruhe nach-
weisen. Solche Zellenvierecke sind als wafq (auch wifq) bekannt.50 Sie lassen sich häufig in 
Dokumenten magischen Inhalts nachweisen. Man unter scheidet dabei zwischen wafq ʿada-
dī und wafq ḥarfī, Zahlen- und Buchstabenquad raten. Auf den vorliegenden Dokumenten 
lassen sich allerdings nur Zellen vierecke mit Textelementen feststellen. Magische Quadrate 
fehlen darauf.51
3. Auf dem Zürcher Exemplar fallen danach zwei weitgehend identisch gestaltete Ab-
schnitte mit den Überschriften Asmāʾ al-ḥusnā (sic) bzw. Ḥilya-i rasūl auf. 3a. Der erste 
Abschnitt führt die Schönen Namen Gottes an, die wegen ihrer apotropäi schen Wirkung ge-
schätzt werden (Abb. 1c).52 Sie sind in ein Rechteck mit kleinen, auf der Spitze stehenden 
Quadraten eingefügt. Diese Gestaltung erinnert an ein Gitter. Die Schönen Namen Gottes 
sind auf der Rolle aus Karlsruhe in einem ähnlichen Gitterfeld aufgeführt. Sie folgen nach ei-
ner halbkreisförmigen Überleitung an der Basis der Zypresse. Darin steht die Überschrift: „ َّنإ 
ًءاعد هذه هبو[ \ اهاصَحأ نَم \ ًامِسإ \ َنوُعِستَو \ ٌةَعِست \ ]اذک[ الله[“ .53 Besonders aufwendig ist der Abschnitt 
mit den Schönen Namen Gottes auf B. or. 328 (Leipzig) gestaltet (Abb. 3a). Ein derartiges 
Gitter ist ebenso auf dem Vergleichsstück aus Berlin enthalten. Die Ausführung dieser Vier-
ecke in Form von Gittern dürfte ein bewusst eingesetztes gestalterisches Mittel zur Erhöhung 
des Schutzcharakters der Rollen darstellen. Gitter können symbolisch zum Ausgrenzen von 
negativen Einflüssen dienen.
3b. Das Rechteck mit der Überschrift Ḥilya-i rasūl appelliert an die Löblichen Eigen-
schaften des Propheten Muḥammad. Ebenso wie das Zürcher Dokument führt das Exemplar 
aus Berlin diese Qualitäten in Quadrätchen auf.54 Muḥam mads Eigenschaften schützen den 
Träger der Rolle ähnlich wie die Gottesna men.55 Die Karlsruher Rolle und ihr Parallelstück 
49 Es handelt sich um Anrufungen Gottes, die auf einzelne seiner Qualitäten (bzw. Schönen Na men) auf-
merksam machen.
50 Vgl. J. Sesianao, Artikel „Wafḳ“, in EI2.
51 In magischen Quadraten ist die Summe der auf jeder Horizontalen, Vertikalen und auf den beiden Haupt-
diagonalen aufgeführten Zahlen identisch.
52 Sure 7.180 hält fest: „Die Schönsten Namen sind Gottes, Ruft ihn dabei an!“ – „هوعداف ینسحلا ءامسلاا للهو 
اهب“. Zu den Schönen Namen Gottes siehe: Canaan 2004, 135–136; Bain 1999, 59–61; Anawati 1967. 
Die Schönen Namen Gottes spielen auch bei Būnī (gest. 1225 oder 1232) eine wichtige Rolle; vgl. El-
Gawhary 1968.
53 Derselbe Text ist als Überleitung zum Abschnitt mit den Schönen Namen Gottes auch auf Cod. arab. 206 
(München) nachweisbar. Er spielt auf folgendes Prophetenwort an, das auf einem hier nicht näher unter-
suchten Parallelstück aus Stuttgart vollständig aufgeführt wird (Cod. or. 8° 34: „هنع الله یضر ةریره یبا نع 
میجرلا ناطیشلا نم عیمسلا للهاب ذوعا ةنجلا لخد اهاصحا نم ]اذک[ ًامسا َنیعِستو ًةعِست یلاعت الله نا ملسو هیلع یلاعت الله یلص یبنلا نع“). 
– „Von Abū Hurayra – vom Propheten: ‘Gott hat 99 Namen. Wer sie aufzählt, wird ins Paradies eingehen. 
Ich suche Zuflucht bei Gott, dem Hörenden, vor Satan, dem Gesteinigten’“. Zu diesem Prophetenwort 
siehe auch Bain 1999, 59 (mit Anm. 54 und S. 206). Das Prophetenwort lässt sich nachweisen bei Buḫārī 
2000 (Ṣaḥīḥ, Kitāb aš-šurūṭ, Bāb 18, Nr. 2585) und lautet: „لخد اهاصحا نم ،ًادحاو لاا ًةئام ،ًامسا َنیعستو ًةعست لله َّنا 
َّةنجلا“.
54 Bl. 14 auf dem Mikrofilm.
55 Bain 1999, 70–78. A. Bain untersucht hauptsächlich ḥilyas aus dem 18. und 19. Jh. Sie macht aber auch 
auf die einfacheren ḥilyas aus dem 17. Jh. aufmerksam, die nur in Textform auf die Qualitäten des Pro-
pheten hinweisen. Siehe auch M. Zakariya, ohne Jahr.
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in München (Cod. arab. 206) enthalten ebenso einen derartigen Abschnitt.56 Die Löblichen 
Eigenschaften Mu ḥammads sind auf dem Belegstück aus Karlsruhe allerdings nicht gitterför-
mig aufgeführt, sondern in 18, in drei Spalten angeordneten Medaillons enthalten (Abb. 4a).57 
Auf dem Dokument aus Leipzig (B. or. 328) wiederum stehen sie bereits ganz am Anfang 
und sind ähnlich wie die Verse der Burda in Kästchen notiert worden.58
4. Das Zürcher Dokument enthält in Anschluss an die beiden Gitter mit den Schö nen 
Namen Gottes und den Löblichen Eigenschaften Muḥammads einen Abschnitt mit der Über-
schrift Šakl-i ʿayn-i ʿalī (Abb. 2c). Er ist für die Einordnung der Rolle besonders wichtig und 
wird später speziell vorgestellt.59
5. Die bisherigen Ausführungen zeigen auf, dass die untersuchten Dokumente unter Gläu-
bigen beliebt waren. Es erstaunt somit nicht, dass sie neben der Burda auch weitere Gebete 
enthalten. Auf dem Zürcher Dokument lässt sich ein Gebet nachweisen, das an den grössten 
Namen [Gottes] appelliert (Duʿāʾ-i ism-i aʿẓam).60 Danach schliesst sich ein Gebet mit dem 
Titel Duʿāʾ-i mubārak (Gesegnetes Gebet) an. Auch auf den meisten andern Belegstücken 
lassen sich Texte mit Gebets charakter nachweisen. Das Dokument aus Berlin enthält u.a. den 
Anfang des Nādi-ʿAlī-Gebets. Es erfreut sich unter Schiiten grosser Beliebtheit und ist um 
die ʿAyn-i ʿalī-Figur herum angeordnet.61 Auf dem Belegstück aus Karlsruhe ist Gebetstext 
u.a in die Doppelzypresse eingefügt worden (Abb. 4b).
6. Nach den zuvor erwähnten Auszügen aus dem Gebet Duʿāʾ-i ism-i aʿẓam schliesst sich 
auf dem Berliner Belegstück ein Abschnitt an, der in fünf Felder unterteilt ist. Als Haupttext 
lassen sich darauf die Namen Allāh und Muḥammad (1. Feld) und daran anschliessend jene 
der vier rechtgeleiteten Kalifen erkennen (2. Feld: Abū Bakr, ʿUmar; 3. Feld: ʿUṯmān; 4. 
Feld: ʿAlī). Es ist nicht unüblich, dass die Namen der vier rechtgeleiteten Kalifen auf derarti-
gen Dokumenten erwähnt werden.62 Sie werden auf B. or. 328 (Leipzig) einerseits mit ihren 
Beinamen in den Segmenten am Rand des Kreises mit dem Muhr-i Bilqīs aufgeführt.63 Sie 
ste hen darauf anderseits auch zwischen den beiden Klingen des Ḏū ăl-faqār-Schwerts. An 
dieser zweiten Stelle schliessen sich nach der Nennung ʿAlīs zusätzlich die Namen seiner 
beiden Söhne Ḥasan und Ḥusayn an (Abb. 3b).64 
56 Die Überschrift dieses Abschnitts lautet auf dem Dokument aus Karlsruhe: Hāḏā mubārak Ḥil ya-i šarīf. 
Er schliesst sich an das Medaillon mit dem Auszug aus Sure 27.30 und an ein Zellenquadrat mit der 
Überschrift Wafq-i Iḫlāṣ an.
57 Auf dem Münchner Belegstück (Cod. arab. 206) lautet die Überschrift dieses Abschnitts Ḥil ya-i Ḥaḍrat 
Rasūl.
58 Da der Anfang der Leipziger Rolle fehlt, beginnt das Dokument mitten in der Aufzählung dieser Eigen-
schaften. Text zumeist auf Türkisch, aber auch Elemente auf Arabisch.
59 Vgl. unten bei Anm. 65–102.
60 Der Text lautet: „كلام  ای  ]اذک[  هننملا  زیزع ای  رثلاا  فورعم ای  رفظلا  عیرس ای  رضحلا  میظع ای  مهللا  میحرلا  نمحرلا  الله مسب 
مویق ای یح ای نیعتسن كایاو دبعن كایا نیدلا موی“. – „Im Namen Gottes, des barmherzigen Erbarmers. O Gott von 
gewaltiger Anwesenheit, der schnellen Sieg verleiht, der in seinem Wirken erkannt wird, der edel ist in 
den [gewährten] Wohltaten. O König des Jüngsten Gerichts. Dich verehren wir, und zu Dir nehmen wir 
Zuflucht. O Lebendiger, o Be ständiger!“ Weitgehend derselbe Text auch auf Cod. arab. 206 (München) 
vor der Burda.
61 Der Gebetstext lautet: „] ُّیلع ای ُّیلع ای ُّیلع ای َِکتیلاَوب یلجَنیَس ّمه و ّمَغ ّلک[ بئاونلا یف کل ًانوَع ِهدَِجت بئاجعلا رهظم ًایلع ِدان“ . 
Oft werden nur die beiden ersten Wörter des Gebets notiert. Es wird aufgeführt bei Maǧlisī 1403/1983, 
XX.73. Es lässt sich bereits im Korankommentar Maybudīs (aktiv 1126) nachweisen. Ein unsichtbarer 
Rufer (hātif) oder Gabriel soll es Mu ḥammad bei der Schlacht von Uḥud zugerufen haben.
62 Canaan 2004, 143.
63 Vgl. bei Anm. 111–114.
64 Vgl. bei Anm. 113.
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III Bemerkungen zur ideologischen Einordnung 
Die auf den Rollen kopierten Texte haben also zumeist einen frommen und er baulichen Cha-
rakter (Auszüge aus dem Koran, Schöne Namen Gottes, Löbliche Eigenschaften des Prophe-
ten, Gebete etc.). Diese Textauswahl allein spricht gegen eine Zuordnung der Dokumente zur 
Magie. Die weiteren Beobachtungen ma chen auf fünf ausgewählte Elemente aufmerksam, 
aus denen sich Hinweise auf alternative Einordnungen dieser Rollen ableiten lassen.
1. ʿAlī spielt bei der Interpretation der mit der Überschrift Šakl-i ʿayn-i ʿalī verse henen Figur 
eine wichtige Rolle. Sie ist komplex gestaltet und lässt sich auf den Dokumenten aus Berlin, 
Zürich (Abb. 2c), Leipzig und – in modifizierter Form – Budapest (Abb. 8b) nachweisen. Sie 
lässt sich zusätzlich auf einem Dokument aus München feststel len (Abb. 5), das hier nicht 
näher diskutiert wird.65 Sie fehlt jedoch auf dem Belegstück aus Karlsruhe, Cod. arab. 206 
(München) und Cod. or. 8° 83 (Stuttgart). Sie ist jedoch in ähnlicher Ausführung von Schutz-
hemden66 bekannt und lässt sich in Enʿam-ı şerif-Handschriften67 nachweisen. 
Diese Figur ist auf dem Zürcher Dokument sorgfältig gestaltet (Abb. 2c)68: Nach dem 
Titelfeld steht in einer horizontalen Kartusche: „نینمؤملا لکوتیلاف الله یلعو انیلوم وه انل (اذک)“ .69 Dar-
unter folgt ein Kreis, in dem auf vier horizontalen Zeilen steht: „امو \ ملقلاو ن \ قسع مح \ صعیهک 
نورطسی“.70 Zur Rechten und Linken dieses kleinen Kreises lassen sich zwei Rechtecke mit 
folgendem Text erkennen: a. „الله  بتک ام لاا انبیصی ام لق“71 und b. „میظعلا یلعلا للهاب لاا توق لاو لوح لاو“. 
Unmittelbar unterhalb dieses kleinen Kreises folgt ein deutlich grösseres Kreiselement. In 
den Winkeln ausserhalb dieses Kreises steht: a. „بابلا ریخ انل حتفا باوبلاا حتفم ای مهللا“72; b. „ای مهللا 
راتس“; c. „تاجردلا عیفر ای مهللا“; d. „تایلبلا عفاد ای مهللا“.73 In den so eben erwähnten Hauptkreis ist 
65 München, BSB, Cod. arab. 207 (gegen Schluss der Rolle); vgl. Aumer 1866, 62.
66 Sie stammen u.a. aus dem Topkapı-Saray: Tezcan 2006, 28, 36, 84, 114, 116, 142, 144; Tezcan 2011, Nr. 
11 (S. 76–79, um 1622); Nr. 17 (S. 98f., 19. Jh.); Nr. 18 (S. 100–103, 19. Jh.); Nr. 33 (S. 142–145, 16. 
Jh.); Nr. 43 (S. 166, 17. Jh.); Nr. 56 (S. 188, 16.–17. Jh.); Nr. 60 (S. 193, aus Koran handschrift, datiert 
1072/1661–62, vgl. auch S. 18, Figur 4). Dieselbe Figur ausserdem bei Na ǧafī, Ǧāmiʿ ul-Fawāʾid fī 
Asrār ul-maqāṣid (Persisch), S. 386. Gruber 2010, 139–40, liest die Figur auf der von ihr untersuchten 
Handschrift, wohl in Anschluss an A. Bain (vgl. Anm. 67) ʿayn ʿalā Allāh („an eye upon God“). Siehe 
ausserdem Schimmel 1995, 117 (nur Abbildung, ohne Erklärung). Hammer-Purgstall 1829, hat die auf 
einem solchen Schutzhemd enthal tenen Textstellen ins Deutsche übertragen.
67 Bain 1999, 118–121, interpretiert die Figur primär als ʿAyn ʿalā Allāh (Auge auf Gott, so auch S. 165, 
249, 306, 327, 344), macht aber zusätzlich auf einen allfälligen Bezug zu ʿAlī aufmerksam, so S. 263 und 
S. 279: „This is the likeness of ʿAlī’s eye (ʿayn), may God ennoble his face“.; S. 293; S. 334: Hinweis auf 
eine Figur „The Eye of ʿAlī „Hāḏā šakl ʿayn-i ʿAlī, karrama Allāh waǧ ha-hū“.
68 Auch auf B. or. 328 (Leipzig) ist diese Figur sehr aufwendig ausgeführt worden.
69 Sure 9.51 (Schluss); der Anfang dieses Verses folgt später (vgl. vor Anm. 71). Sure 9.51 lautet vollstän-
dig: „نونمؤملا لکوتیلاف الله یلعو انلاوم وه انل الله  بتک ام لاا انبیصی نل لق“. – „Sprich: ‘Nur das wird uns treffen, was 
uns Gott bestimmt hat.’ Er ist der Schutzherr, und auf ihn sollen die Gläubigen vertrauen“. (Übersetzung 
Bobzin) Zur häufigen Verwendung dieses Verses auf Amuletten vgl. Bain 1999, 64.
70 Es handelt sich um die rätselhaften Buchstaben aus Sure 19.1 (grünblaue Schrift), und Sure 42.1–2 (rote 
Schrift). Auf den beiden nächsten Zeilen steht Sure 68.1. Vgl. Canaan 2004, 150–151. Auf B. or. 328 
(Leipzig) sind die rätselhaften Buchstaben aus Sure 19.1 und Sure 42.1–2 ebenso vorhanden; dann folgt 
aber wa-ăl-kitāb al-mubīn (Wendung im Koran mehrfach nach weisbar, u.a. Sure 12.1).
71 Sure 9.51 (Anfang); der Schluss des Verses bereits zuvor (Anm. 69).
72 „Gott, o Öffner der Türen, öffne uns die beste Tür!“ Auf B. or. 328 (Leipzig) ein Eintrag mit ähnlichem 
Inhalt direkt unterhalb der ʿAyn-Figur.
73 1. „Gott, o Verhüller [der Sünden]“. 2. „O Gott, der die Plätze [der Gläubigen im Paradies] erhöht“. 3. 
„Gott, o Abwehrer der Menschen, die Unheil verursachen!“ B. or. 328 (Leipzig) enthält ähnliche Anru-
fungen, die an Gottes Schutz appellieren.
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auf der rechten Seite ein kleinerer Kreis einge fügt, in dem steht: „نولکوتملا لکوتی الله“.74 In der 
oberen Kreishälfte steht in fünf senkrechten stabähnlichen Elementen; \  میحرلا  نمحرلا  الله مسب 
دمحم ای الله ای میظعلا \ یلعلا للهاب لاا توق \ لاو „لوح لا ٍمیحر \ ٍّبر نم لاوق ملاس“.75 In der unteren Kreis hälfte 
steht dem Rand entlang Sure 68.51–52.76 Im Innern der unteren Kreishälf te steht Sure 2.137 
(Schluss).77 Es schliesst sich zur Ergänzung an: „مویق ای \ یح ای میظعلا یلعلا \ للهاب لاا توق لاو لوح لا 
نیعم ای \“.78
Neben den soeben angeführten Textstellen verdient auch die Gestaltung dieser Figur Be-
achtung (Abb. 2c, 5). Die im folgenden vorgeschlagene Interpretation dürfte mass geblich 
zur Einordnung der Rollen aus Zürich, Berlin, Leipzig und Budapest, beitragen, bedarf aller-
dings noch weiterer Überprüfungen.
Beim Betrachten der Figur fallen verschiedene Kreiselemente auf. Als Hauptele ment 
lässt sich der Buchstaben ʿayn erkennen. In dieses grosse ʿayn hinein sind auf der Berliner, 
Leipziger und Zürcher Rolle zwei Ausdrücke geschrieben wor den. Es handelt sich einerseits 
um den Begriff ʿalī. Er wird durch einen kleineren Kreis gebildet, der auf der rechten Seite 
in den grossen Kreis eingefügt wurde (Buchstaben ʿayn). Links davon folgen mehrere senk-
rechte Stäbe. Der erste steht für den Buchstaben lām. Der den Kreis nach unten abschlies-
sende, nach links geschwungene Bogen stellt den Buchstaben yāʾ (ī) im Begriff ʿalī dar. In 
der obe ren Hälfte fallen in erster Linie die bereits erwähnten senkrechten Stäbe auf. Ganz 
links lässt sich ein kleines Viereck erkennen (Zürich). Diese Elemente bil den zusammen den 
Ausdruck Allāh.79
Diese Figur enthält also die drei Begriffe ʿ ayn, ʿ alī und Allāh. Mit Allāh ist eindeu tig Gott 
gemeint. Der Ausdruck ʿalī hingegen lässt sich unterschiedlich erklären. Es kann sich um 
ein Adjektiv mit der Bedeutung „hoch, erhaben“ handeln; dieser Ausdruck zählt zu den 99 
Schönen Namen Gottes. Anderseits kann damit auch ʿAlī, der Milchbruder und Schwieger-
sohn des Propheten Muḥammad ge meint sein. ʿAlī (regierte 656–61) war nicht nur der vierte 
rechtgeleitete Kalif der Muslime, sondern zugleich der erste Imām der Schiiten. Der überge-
ordnete Buchstaben ʿayn kann ebenso als Wort verstanden werden. Seine Grundbedeu tung 
lautet im Arabischen „Wesen“ (ʿayn). Der Ausdruck ʿayn kann überdies „Au ge“ und „Quel-
74 Mit fehlendem ʿalā am Anfang: „Auf Gott vertrauen die Vertrauenden“. Die Wendung kommt im Koran 
mehrfach vor, u.a. Sure 3.122. Zum Gottvertrauen (tawakkul) siehe Anm. 44 und 168.
75 Also etwa: „Im Namen Gottes, des barmherzigen Erbarmers. Der Gruss ergeht von einem barmherzigen 
Herrn. Es gibt keine Macht und keine Kraft ausser bei Gott, dem Erhabenen, dem Gewaltigen. O Gott, o 
Muḥammad“. Auf B. or. 328 (Leipzig) fehlt Text in diesen Stäben. Inhaltlich teilweise ähnliche Anrufun-
gen Gottes finden sich hier im kleinen Kreis rechts, wo steht: „مارکلااو ةللاجلا اذ ای مویق ای یح ای“.
76 Bobzin übersetzt: „[51] Ja, die ungläubig sind, die brächten dich fast zum Straucheln mit ihren Blicken, 
wenn sie die Mahnung hören. Und sie sagen: ‘Siehe, er ist fürwahr besessen!’ [52] Doch er ist nichts als 
eine Mahnung für die Weltenbewohner“. Dieselbe Koranstelle auch auf B. or. 328 (Leipzig). Gemäss 
Bain 1999, 102 (auch 112), schützt Sure 68.51–52 v.a. ge gen den Bösen Blick.
77 Ende von Sure 2.137: „Doch Gott wird dich gegen sie beschützen. Er ist der Hörende, der Wissende“.
78 „Es gibt keine Macht und keine Kraft ausser bei Allāh, dem Erhabenen, Gewaltigen. O Leben diger, o 
Beständiger, o Helfender!
79 Nicht überzeugend ist Bains Versuch (1999 u.a. S. 121), den im Buchstaben ʿayn enthalten Begriff Allāh 
als Pupille eines Auges zu deuten. Es ist nicht ersichtlich warum die in Natur runde Pupille in Form von 
mehreren senkrechten Strichen dargestellt werden soll. Bei der Lesung der Figur als ʿayn ʿalā Allāh 
durch A. Bain und ihre Informanten aus dem Umfeld der Naqšbandiyya könnte es sich um eine Form der 
taqiyya handeln. Jedenfalls verhüllt diese Interpretation den Kern der Sache. Die Überschriften zur Figur 
auf den in diesem Beitrag untersuchten Rollen sind klar als Šakl-i ʿayn-i ʿalī (bzw. ähnlich) zu lesen; eine 
Lesung ʿayn ʿalā Allāh, ist nicht möglich. Auch Dr. I. Afšār las die Überschrift zur Figur auf dem Zürcher 
Belegstück als šakl-i ʿayn-i ʿalī (Diskussion mit I. Afšār, Teheran, Januar 2005).
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le“ bedeuten. Gerne wird der Buchstabe ʿayn in unterschiedlichen Kreisen80 auch als Abkür-
zung für den Namen ʿAlī benutzt. Dieses ʿayn lässt sich in einfacherer Ausführung auch auf 
dem Dokument aus Budapest nachweisen (Abb. 8b).
Bei der Entschlüsselung dieser Figur bieten sich somit mindestens zwei Interpre tationen 
an: a) Sie lässt sich einerseits dahingehend verstehen, dass Allāh kraft seines Wesens (ʿayn) 
„hoch, erhaben“ (ʿalī) ist. Auch traditionalistisch orientierte Theologen können dieser Lesart 
zustimmen. b) Anderseits spricht vieles dafür, dass der Begriff ʿalī für den Milchbruder und 
Schwiegersohn des Propheten steht. Diese Lesart liefe darauf hinaus, dass die Figur ʿAlī in 
seinem innersten Wesen (ʿayn) göttliche Natur zuschreibt bzw. ihn mit Allāh gleichsetzt. 
Diese Interpretation ist für die traditionalistisch orientierte Theologie inakzeptabel. 
Allerdings legt gerade die hier nicht detailliert untersuchte Rolle Cod. arab. 207 (Mün-
chen) diese zweite Erklärung nahe (Abb. 5). Darauf lässt sich die ʿAyn-i ʿalī-Figur am 
Schluss ebenso nachweisen.81 Sie ist mit der Überschrift Hāḏā muhr-i Ḥaḍrat ʿAlī raḍiya 
Allāh ʿan-hū versehen. Die Wendung Ḥaḍrat ʿAlī zeigt auf, dass dieses Siegel (muhr) an die 
Schutzkraft ʿAlīs appelliert. Die Formel raḍiya Allāh ʿan-hū unter streicht zusätzlich, dass 
von ʿAlī als Menschen die Rede ist. Allfällige Zweifel an dieser Sichtweise werden durch 
einen türkischen Kommentar zerstreut. Er ist der Figur vorangestellt und mit der Überschrift 
Hāḏā šarḥ-i muhr-i Šāh-i mardān Ḥaḍrat ʿAlī raḍiya Allāh ʿan-hū versehen. Der Ausdruck 
Šāh-i mardān, König der Menschen, ist als Beiname ʿAlīs gut belegt.82 Der türkische Kom-
mentar macht überdies auf die ausserordentlichen Eigenschaften dieser Figur aufmerksam.83 
Auf diesem Parallelstück aus München (Cod. arab. 207) sind in die Figur hinein selbst mehr-
fach Anrufungen ʿAlīs (yā ʿAlī) und der Name Gottes (Allāh) eingefügt worden. Ausserdem 
lassen sich darin Attribute erkennen, die auch von Listen mit den Schönen Namen Gottes 
bekannt sind. Sie dürften sich vorliegend auf ʿAlī beziehen. In den Winkeln des Vierecks 
sind ausserhalb der Buchstabenkombina tionen erneut vier Anrufungen ʿAlīs notiert worden.
Diese Beobachtungen legen eine Annäherung ʿ Alīs an bzw. Gleichsetzung mit Al lāh nahe. 
Diese Interpretation ist für die traditionalistisch orientierte islamische Theologie problema-
tisch. Ein indirekter Hinweis, dass die soeben vertretene Er klärung zutrifft, dürfte sich jedoch 
aus dem Belegstück aus Leipzig ableiten las sen. Darauf ist die diskutierte Figur mit grosser 
Sorgfalt ausgeführt worden.84 Der Abschnitt ist auch mit einem Titelfeld versehen (Šakl al-
ʿayn al-mubārak: „das gesegnete šakl des ʿayn“).85 Zwischen Titelfeld und Figur allerdings 
ist fein säu berlich ein Rechteck herausgeschnitten worden, das 1,6 x 3,6 cm misst. Wenn sich 
der Beweis auch nicht schlüssig führen lässt, wird hier doch die Vermutung geäussert, dass 
auf dem jetzt fehlenden Ausschnitt – ähnlich wie auf Cod. arab. 207 (München) – explizite 
80 Diese Kreise werden später näher vorgestellt.
81 Vgl. bereits oben, Anm. 65.
82 Vgl. z.B. Dihḫudā, Luġat-nāma, s.v.; Mélikoff 1998, 23–24, 142, 176, 205–206, 230.
83 Dieser Kommentar in teils verderbtem Türkisch hält fest: Wer dieses Siegel (muhr) an schaue, sei vor dem 
Höllenfeuer gefeit. Die dem Siegel inhärente Segenskraft (baraka) erfülle jeden diesseitigen und jensei-
tigen Wunsch. Gott verleihe jenem die Kraft von sieben Män nern, der es mit reiner Gesinnung betrachte. 
Er besiege dann im Krieg die Feinde wie dies ʿAlī mit dem Ḏū ăl-faqār-Schwert getan habe. Es seien 
jene verflucht, die Unrecht tun, heuch lerisch oder ungläubig sind und das Siegel nicht mit Überzeugung 
anschauen. Wer an die sem Siegel zweifle, wird mit jenem verglichen, der mit seiner eigenen Mutter in der 
Kaʿba (Bayt al-Ḥarām) siebzig Mal Unzucht (zanāʾ) treibe. Ausserdem feie das Siegel vor Schussver-
letzungen (tūfang/ṭūfang) und Schwerthieben. Und man behalte dank ihm bei Auseinander setzungen die 
Oberhand.
84 Höhe der ʿAyn-Figur: 4.0 cm.
85 Vgl. zum Begriff šakl unten bei Anm. 132–138.
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Hinweise auf die göttliche Natur ʿAlīs enthalten wa ren. Dies wiederum dürfte einem spä-
teren Besitzer nicht mehr opportun er schienen sein. Diese Auffassung würde auch dadurch 
bestätigt, dass das Beleg stück aus Leipzig zusätzlich eine Abbildung von ʿAlīs Schwert Ḏū 
ăl-faqār ent hält (Abb. 3b).86
Die Vergöttlichung ʿ Alīs ist unter heterodoxen Gruppierungen weit verbreitet. Es kann auf 
die ʿAlī-Ilāhīs in Iran verwiesen werden, denen eine Kombination der beiden Begriffe ʿAlī 
und Allāh (bzw. ilāh) den Namen gegeben hat.87 M. Moosa weist aber auch auf ʿAlīs göttli-
che Stellung bei den Nuṣayriern in Südost-Anato lien bzw. Nordwest-Syrien hin.88 Auch die 
Bektāšīs schreiben ʿAlī göttliche Natur zu.89 Das Feiern dieser Einheit (tawḥīd) von ʿAlī und 
Allāh stellt den Höhepunkt der Ayin-i Cem-Zeremonie bei den Bektāšīs und den Nuṣayriern 
dar.90 Dabei wird ʿAlī als Šāh oder Šāh-i mardān gepriesen und als Gottheit verehrt.
In dieselbe Richtung weisen die in die Figur integrierten Buchstabenkombinatio nen, die 
am Anfang von bestimmten Suren stehen (Abb. 2c).91 Ausgewählte Kombinatio nen sind auf 
den Belegstücken aus Zürich, Leipzig und Berlin mit Abweichungen im Detail in den oberen 
Bogen des Buchstaben ʿayn eingefügt worden.92 M. A. Amir-Moëzzi macht darauf aufmerk-
sam, dass ʿAlī in der unter dem Titel Ḫuṭbat al-bayān bekannten und ihm selbst zugeschrie-
benen Schrift u.a. festhält: „Ich bin das Geheimnis der Buchstaben, ich bin die Bedeutung des 
ṭāwāsīn, ich bin der in nere Sinn (bāṭin) des ḥāwāmīm, ich bin der Herr (ṣāḥib) des alif-lām-
mīm, ich bin das Nūn wa-ăl-qalam“.93
Wenn die Buchstabenfolgen in der von M.A. Amir-Moëzzi beigezogenen Fassung der 
Ḫuṭbat al-bayān auch nicht gänzlich mit jenen auf den beigezogenen Rollen übereinstimmen,94 
wird hier doch die Annahme vertreten, dass die zugrundelie genden Auffassungen weitge-
hend identisch sind. Es fällt auch auf, dass sich ʿAlī in der Ḫuṭbat al-bayān mehrfach mit 
Ausdrücken bezeichnet, die zu den Schönen Namen Gottes zählen. Er meint, dass er selbst 
die Schönen Namen sei, bei denen man Gott anrufe (anā al-asmāʾ al-ḥusnā allatī yudʿa bi-
hā). Überdies bezeichnet sich ʿAlī in dieser Predigt als das „Auge Gottes“ (anā ʿayn Allāh). 
Diese Aussage ruft unwillkürlich die Figur des ʿayn-i ʿalī in Erinnerung, kann der arabische 
Begriff ʿayn doch auch „Auge“ bedeuten. Anhand der von M.A. Amir-Moëzzi beigezoge nen 
Belegen lässt sich aufzeigen, dass die Imame, allen voran ʿ Alī, auch in der ge mässigten Schia 
vergöttlicht werden. 
Die Vergöttlichung ʿAlīs ist unter Gruppierungen aus dem Umfeld der Ġulāt-Schia be-
sonders klar ausgebildet. Dazu zählt u.a. die Bektāšiyya. Die göttliche Verehrung ʿAlīs lässt 
sich z.B. anhand einer Hymne Wīrānīs (Vīrānī) belegen.95 Wīrānī sieht im Allāh umschrei-
benden Begriff al-ʿalī ganz am Ende des Thronver ses (Sure 2.255: „میظعلا  یلعلا  وهو“) einen 
86 Vgl. dazu bei Anm. 110–112.
87 Es handelt sich dabei um eine alternative Bezeichnung der Ahl-i Ḥaqq in Iran; vgl. Moosa 1988, 117.
88 Moosa 1988, 324–336 (27. „The Nusayri religious system: The apotheosis of Ali“).
89 Mélikoff 1998, 20–24. Eine Bektāšī-Hymne hält u.a. fest: „Men Ali’den gayrı Tanrı bilme zem.“ – „Ich 
kenne keinen andern Gott als ʿAlī.“ (S. 23).
90 Mélikoff 1998, 204–206.
91 Vgl. dazu oben bei Anm. 70.
92 Auf dem Zürcher Exemplar handelt es sich um die Buchstabenfolgen: „امو \ ملقلاو نون \ قسع \ مح \ صعیهک 
نورطسی“.
93 Vgl. Amir-Moëzzi 1996, 213 (mit Anm. 93, S. 214).
94 Amir-Moëzzi 1996, 209 (mit Anm. 61–62), zitiert die Ḫuṭbat al-Bayān in der Fassung Gaʿfar al-Kašfīs.
95 Moosa 1988, 42 mit Anm. 42 (S. 462); mit Verweis auf G. Jacob, 1909. 39. Amir-Moëzzi 2012, 28, macht 
in einem andern Kontext ebenso darauf aufmerksam, dass Gläubige unablässig den Namen des ersten 
Imams wiederholten, der zugleich der Name Gottes sei.
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Hinweis auf ʿAlī, den ersten Imām der Schiiten. Wīrānī dürfte im 16. Jh. gelebt haben. Es 
ist bekannt, dass er der Ḥurū fiyya96 angehörte und sich als ʿAlī-ilāhī verstand.97 I. Mélikoff 
macht darauf auf merksam, dass sich der in der Bektāšiyya feststellbare Pantheismus in der 
Ḥu rūfiyya als Vergöttlichung des Menschen äussert.98 Der Name Gottes mani festiert sich 
gemäss diesen Auffassungen im menschlichen Gesicht. Man erkennt darin den Namen ʿAlīs, 
der sich für Wīrānī mit Faḍl Allāh Astarābādī, dem Be gründer der Ḥurūfiyya, vermischt. Im 
Gesicht eines Bektāšīs oder eines ʿAlawīs lassen sich die Buchstaben ʿayn, lām und yāʾ er-
kennen.99 Sie stehen für den Bogen der Augenbrauen, die Nase und den Schnurrbart.100
Vorstellungen von einer göttlichen Natur ʿAlīs lassen sich überdies bei Ibn Bāba wayh 
feststellen. Ibn Bābawayh101 macht jedenfalls ebenso darauf aufmerksam, dass der Begriff 
al-ʿalī ganz am Schluss des Thronverses nicht als Attribut zur Umschreibung Gottes zu ver-
stehen ist, sondern dass sich der Begriff al-ʿAlī eben auf ʿAlī, Muḥammads Milchbruder und 
Schwiegersohn, bezieht. Er tut dies trotz des im Korantext enthaltenen Artikels.102
Vor dem Hintergrund dieser Überlegungen spricht vieles dafür, dass die Doku mente aus 
Zürich, Leipzig, Berlin und Budapest im unmittelbaren Umfeld des Derwischordens der 
Bektāšiyya entstanden sind. Da auf den Paralleldokumenten aus Karlsruhe, Stuttgart und 
München die ʿAyn-i ʿalī-Figur selbst fehlt, sind sie mutmasslich mit Kreisen in Verbindung 
zu bringen, in denen eine explizite Ver göttlichung ʿAlīs weniger opportun schien. Die wei-
teren Ausführungen schenken ausgewählten Elementen Beachtung, die Hinweise auf die in 
Frage kommenden Gruppierungen enthalten.
2. Das Schwert Ḏū ăl-faqār, die Anrufung der vier rechtgeleiteten Kalifen und der Baum am 
Rollenanfang: Abgesehen von seiner göttlichen Natur gilt ʿAlī im isla mischen Kulturraum 
als Vorbild des mutigen, auf seine Ehre bedachten Jüng lings und Kämpfers (arabisch: fatā; 
persisch: ǧawān-mard; vgl. lateinisch: iuven tus). Es kann auf das Prophetenwort „Lā fatā 
illā ʿAlī, wa-lā sayfa illā Ḏū ăl-faqār“ verwiesen werden.103 Diese Aussage wird gemeinhin 
als Hinweis auf ʿAlīs ausser ordentliche Qualitäten im Kampf interpretiert. Vorliegend kann 
auf die weit reichenden Implikationen dieses Prophetenworts nicht detailliert eingegangen 
werden. Es sei aber darauf hingewiesen, dass die Verehrung ʿAlīs nicht allein in der Ġulāt-
Schia selbst bedeutenden Raum einnimmt, sondern auch in den Futuw wa- und Aḫī-Bünden 
eine zentrale Rolle spielte.104
Während sich Futuwwa-Gruppierungen bereits früh nachweisen lassen und mit der vom 
Abbasiden-Kalifen an-Nāṣir li-Dīn Allāh initiierten Reform (1207) an Be deutung gewinnen, 
gelten die Aḫī-Bünde gewissermassen als ihre Nachfolgeor ganisation. Die Aḫī-Bünde ent-
 96 Die Ḥurūfiyya schreibt den Buchstaben des arabischen Alphabets besondere Bedeutung zu. Mélikoff 
1998, 116–128; Mélikoff 1995, 163–174; siehe auch Algar 1995; Bashir 2005; Mir-Kasimow 2015.
 97 Zu Wīrānī siehe Mélikoff 1998, 125, 236–240.
 98 Die Ḥurūfiyya sieht sich von den traditionalistisch orientierten Theologen zunehmend be drängt und 
sucht ab dem 16. Jh. Schutz in der Bektāšiyya, die am Osmanischen Hof weiter hin geachtet ist. 
 99 Sie bilden zusammen den Namen ʿAlī.
100 Mélikoff 2005, 101.
101 Zu Ibn Bābawayh (gest. 381/991), auch Šayḫ Ṣadūq genannt, vgl. McDermott, Artikel „Ebn Bābawayh 
(2)“ in EIr; Fyzee, Artikel „Ibn Bābawayh I“, in EI2.
102 Siehe dazu Ibn Bābawayh 1959, 55, (3. Abschnitt; Kapitel „Maʿānī asmāʾ Muḥammad wa-ʿAlī wa-
Fāṭima wa-ăl-Ḥasan wa-ăl-Ḥusayn wa-ăl-aʾimma ʿalay-him as-salām).
103 Calmard, Artikel „Ḏū ’l-Faqār“, in EIr, weist diese Aussage nach bei Ṭabarī, I.3, S. 1359, 1402; Balʿamī, 
(Ausgabe Rowšan), III.169; Dihḫudā, s.v. Ḏū ăl-faqār; cf. Dozy, II, s.v. faqara.
104 Vgl. Anm. 12–13.
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wickeln sich in Anschluss an den Mongolensturm (Fall Bagdads: 1258) und bilden in der 
zweiten Hälfte des 13. Jh. und der ersten Hälfte des 14. Jh. eine wichtige politische und so-
ziale Kraft. Der maghrebinische Gelehrte Ibn Baṭṭūṭa (1304–77) beschreibt derartige Bünde 
im Bericht über seine Reise durch Ostanatolien.105 Diese Gruppierungen weisen ihrerseits 
enge Bezie hungen zur islamischen Mystik und den Derwischorden auf und lassen sich da von 
häufig nur schwer abgrenzen.106 E. S. Wolper geht so weit, die Begriffe Aḫī, Derwisch und 
Ṣūfī als Synonyme zu verwenden.107 
In späterer Zeit lässt sich das in den Futuwwa-Gruppierungen und den Aḫī-Bün den geleb-
te Ideal in abgeflachter Form in den als ṣinf (Pl. aṣnāf) bekannten Hand werksgilden beobach-
ten.108 Den folgenden Ausführungen ist der Hinweis voraus zuschicken, dass die Blütezeit der 
Futuwwa-Gruppierungen und Aḫī-Bünde stricto sensu im Osmanischen Reich im 17. Jh., der 
Entstehungszeit der hier untersuch ten Dokumente, längst vorbei war. Es zeigt sich allerdings, 
dass Vorstellungen aus diesen Kreisen auch im 17. Jh. weiter nachweisbar sind. Ihre eigentli-
che Be deutung dürfte allerdings nicht mehr immer verstanden worden sein.
Für eine Einordnung der untersuchten Dokumente ins Umfeld der Futuwwa spricht, 
dass sich jenes Prophetenwort, in dem Muḥammad ʿAlī als wahren fatā lobt, am Anfang 
einer nicht näher vorgestellten Rolle aus München auch bele gen lässt.109 Ausserdem enthält 
B. or. 328 (Leipzig) vor der Qaṣīdat al-Burda eine Abbildung des Ḏū ăl-faqār-Schwerts, 
das als Erkennungszeichen ʿAlīs fungiert (Abb. 3b).110 Zwischen den beiden Klingen des 
Schwerts stehen die Namen „Allāh Muḥam mad Abū Bakr / ʿUmar ʿUṯmān ʿAlī wa-ăl-Ḥasan 
al-Ḥusayn“.111 Abbildungen von ʿAlīs Ḏū ăl-faqār-Schwert sind auch auf weiteren Rollen 
nachweisbar, die hier allerdings nicht analysiert werden.112
Diese gemeinsame Anrufung der drei ersten Imame der Schiiten (ʿAlī, Ḥasan und Ḥusayn) 
mit den drei ersten rechtgeleiteten Kalifen der Sunniten (Abū Bakr, ʿUmar, ʿUṯmān) ist pro-
blematisch, wenn man die Dokumente aus einer aus schliesslich schiitischen Perspektive zu 
erklären versucht. Unter den Schiiten ist das Verfluchen (sabb wa laʿnat) der Kalifen Abū 
Bakr, ʿ Umar, ʿ Uṯmān weit verbrei tet. Sie gelten ihnen als Usurpatoren, die nach Muḥammads 
Tod die eigentlich ʿAlī zustehende Macht an sich gerissen haben.113 Allerdings lässt sich die 
105 Ibn Baṭṭūṭa 1914, II.260–352. Thorning 1913, 214; Taeschner 1979, 282 und 288–298; Arnakis 1953, 
232; Irwin 2004, 161–170; Lewisohn 2006, 119; Wolper 2003, 30b, 77b; Netton 2011, 48–49.
106 Taeschner 1937, 43–74; Wolper 2003, 77.
107 Wolper 2003, z.B. 77–78.
108 Kafadar 1981, 57–60, skizziert wichtige Aspekte dieser Fragestellung.
109 Cod. turc. 42 (München): Zuerst Sure 61.13 (Auszug): „دمحم ای نینمؤملا رِّشبو بیرق حتفو الله نم رصن“; dann 
direkt anschliessend: „ ]اذک[ راقفلا وذ ِّلاا فیس لا یلع َّنا اتف لا دمحم ای الله ای“.
110 Gemäss Calmard, Artikel „Ḏū ’l-Faqār“ in EIr, soll der Prophet dieses doppelklingige Schwert bei der 
Schlacht von Badr erbeutet und bei der Schlacht von Uḥud an ʿAlī überreicht haben.
111 Die Namen der vier rechtgeleiteten Kalifen sind auf der Rolle aus Leipzig zusätzlich bereits in den Rand-
segmenten des Muhr-i Bilqīs nachweisbar und dort um ihre Beinamen ergänzt (vgl. Anm. 63): 1. „Abū 
Bakr aṣ-Ṣiddīq, 2. ʿUmar al-Fārūq, 3. ʿUṯmān Ḏī (sic) an-Nūrayn, 4. ʿAlī al-Murtaḍā.
112 Alīs Schwert Ḏū ăl-faqār lässt sich ebenso nachweisen auf der Rolle Cod. arab. 204 (München), die aus 
einem osmanischen Umfeld stammt. Für weitere Abbildung des Schwerts vgl. Cod. turc. 41 (München) 
und Ms. or. oct. 146 (Staatsbibliothek Berlin). Bain 1999, 148–150, weist auf Abbil dungen von ʿAlīs 
Schwert in Enʿam-ı şerif-Handschriften hin.
113 Calmard, Artikel „Tabarruʾ“, in EI2.
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gemein same Erwähnung ʿAlīs mit den drei ersten rechtgeleiteten Kalifen gerade im Umfeld 
der Futuwwa-Gruppierungen und der Aḫī-Bünde belegen.114
Auch der Baum am Anfang der Rollen dürfte sich als Reminiszenz an bereits aus der 
Futuwwa bekanntes Gedankengut erklären lassen. Er ist auf dem Karlsruher Belegstück 
besonders detailliert ausgebildet (Abb. 4c), lässt sich in einfacherer Ausfüh rung aber auch 
am Anfang der andern diskutierten Exemplare nachweisen. F. Taeschner ist in seinen Un-
tersuchungen zum Bundeswesen im Islam mehrfach auf den Ausdruck šaǧarat al-futuwwa 
(Futuwwa-Baum) gestossen.115 Der Ausdruck lässt sich bereits am Anfang des 13. Jh. in der 
von Šihāb ad-Dīn ʿUmar as-Suhra wardī verfassten Risālat al-Futuwwa nachweisen.116
Ḫartabirtī (aktiv am Anfang des 13. Jh.) geht in seiner Abhandlung Tuḥfat al-wa ṣāya auch 
auf die Reform der Futuwwa unter dem Kalifen an-Nāṣir li-Dīn Allāh ein.117 Er erwähnt dabei 
den Baum der Futuwwa und nennt diese einen „Zweig von jenem prophetischen, reinen, sau-
beren Baum [der Futuwwa] des an-Nāṣir li-Dīn Allāh“.118 Ḫartabirtī widmet diesem Baum ein 
eigenes Kapitel (Kapitel 2) und nennt ihn den „Baum des Erfolgs“ (šaǧarat al-fawz). Er sieht 
in der šaǧara ṭayyiba (Sure 14.24) eine Anspielung auf diesen Baum. Seine Wurzeln würden 
fest ruhen auf „Wahrhaftigkeit, Zuverlässigkeit, Frömmigkeit, Enthaltung von Hurerei und 
Verrichtung des pflichtmässigen Gebets“.119 Ḫartabirtī beschreibt den Baum der futuwwa als 
einen in einer Vase stehenden siebenblättrigen Strauss. Die Blätter des Baums enthalten Be-
schriftungen mit Erklärungen zu ihren jeweiligen Be deutungen. Dieser Baum weise auf den 
Ritus der futuwwa hin; jeder Ast sei ge schmückt mit einer Frucht; sie deutet jeweils eine der 
Stationen der fityān an.120
Hinweise auf den Baum der futuwwa finden sich ausserdem in einem persischen Futuwwat-
nāma des Mawlānā Nāṣirī, das im Jahr 689/1290 beendet wurde und zum Schrifttum der Aḫī-
Bünde zählt.121 Auch das von Burġāzī wohl 1365 auf Tür kisch verfasste Fütüvvetnāme gehört 
zur Aḫī-Literatur.122 Burġāzī äussert sich in Kapitel 4 zum Baum der futuwwa.123 Es handle 
sich um einen Baum mit Ästen. Der Stamm des Baums bedeute, auf dem Weg Gottes Gutes 
zu tun. Seine Zweige stünden für Rechtschaffenheit und Lauterkeit, seine Blätter für Anstand 
und Zu rückhaltung. Seine Wurzel wiederum stelle Einheitsglaube und Einheitsbekennt nis 
dar. Während seine Früchte mit der Gotteskenntnis (maʿrifat) und der Gesell schaft der Hei-
ligen in Verbindung gebracht werden, symbolisiert sein Saft das Erbarmen Gottes. Dieser 
114 Yildirim 2013, 58. Netton 2011, 45 (mit Anm. 525) weist auf Sulamī (936–1021) hin, der in seinem 
Kitāb al-Futuwwa Abū Bakr, ʿUmar und ʿAlī als Wächter der Futuwwa bezeichnet. Hartmann 1975, 
210, macht auf die hohe ʿAli-Verehrung im Zusammenhang mit der Reor ganisation der Futuwwa unter 
an-Nāṣir li-Dīn Allāh aufmerksam.
115 Taeschner 1979.
116 Ebd., S. 242. Suhrawardī galt als Hoftheologe des Kalifen an-Nāṣir li-Dīn Allāh; er soll enge Beziehun-
gen zu Derwischkreisen unterhalten haben (ebd., S. 229).
117 Ebd., 84.
118 Ebd., 191.
119 Ebd., 198–199; dabei handelt es sich gemäss Taeschner um die fünf Gebote der futuwwa (vgl. Anm. 32, 
S. 609). Siehe dazu allgemein Taeschners Übersetzung von Kapitel 2 aus Ḫartabirtīs Abhandlung, S. 
198–203.
120 Ebd., 201–202.
121 Ebd., 301 und 312 (Hinweis auf Kapitel IV über den Baum der futuwwa).
122 Zur Einordnung von Autor und Werk vgl. ebd., 302–303.
123 Vgl. ebd., 321 und 346–348.
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Baum gedeihe unter dem Herz des yiğits124. Seine Zweige wüchsen hoch empor und gelang-
ten mit Licht zur Majestät Gottes. Der yiğit habe seinen Wohnsitz unter diesem Baum.
Die aus der futuwwa bekannten Ideale lassen sich später – wie angetönt – auch als Ord-
nungsprinzipien der Zünfte bzw. Handwerksgilden (ṣinf) nachweisen. Im vorliegenden Kon-
text relevant sind Äusserungen des Ibn ʿAlāʾ ud-Dīn in seinem Grossen Fütüvvetnāme. Das 
Werk hat einen schiitischen Hintergrund und ist 1524 entstanden.125 Ibn ʿAlāʾ ud-Dīn greift 
in seiner Schrift Aussagen früherer Šayḫs auf. Sie hätten die futuwwa mit einem Baum ver-
glichen. Sein Ursprung seien die Eigenschaften Gottes, seine Äste die Qualitäten der Pro-
pheten, seine Blätter jene der Heiligen und seine Früchte jene der Gläubigen. Die Wurzel 
dieses Baums sei das Einheitsbekenntnis und die reine Gesinnung (tevḥīd-u iḫlāṣ), seine 
Äste die Gerechtigkeit und Lauterkeit (ṣıdq-u ṣafā) und ausserdem die Vertragstreue (ʿahd-u 
vefā). Seine Blätter wiederum stünden für Anstand und Schamhaftigkeit (edeb-ü ḥayā), seine 
Früchte für die Kenntnis Gottes (maʿrifet-ullāh). Sein Wohlge schmack stehe für Edelmut 
und Freigebigkeit (kerem-ü saḫā); sein Saft stelle das Erbarmen Gottes (reḥmet-ullāh) dar.126 
Da ʿAlī all diese Eigenschaften in sich ver einigte, sei er als der vorzüglichste fatā gepriesen 
worden.127
Vor dem Hintergrund der hier beigebrachten Belege128 kommt man nicht umhin in der 
Darstellung des Baums am Anfang der untersuchten Rollen ein Echo die ser Vorstellungen zu 
vermuten. Es fällt dabei auf, dass Ibn ʿAlāʾ ud-Din explizit festhält, dass dieser Baum in den 
Eigenschaften Gottes wurzle. Diese Feststellung ruft unmittelbar das Belegstück aus Karls-
ruhe in Erinnerung, auf dem der Baum in der Tat aus einem Gitter-Viereck herauswächst, das 
die Schönen Namen Gottes aufführt (Abb. 4c).
3. Die prominente Erwähnung von Sure 61.13, der Begriff šakl, die Siegel (muhr) und das 
Gebet der Tasse: Die auf den Rollen zitierten Koranstellen dürften mit Bedacht ausgewählt 
worden sein. Dies dürfte gerade auf Sure 61.13 zutreffen. Ein Auszug aus diesem Vers ist 
unübersehbar in der Krone der Zypresse ganz am An fang der Dokumente aus Zürich (Abb. 
1a), Karlsruhe (Abb. 4c), Stuttgart (Abb. 7) und München (Abb. 6b) platziert worden.129 Vor-
dergründig verspricht dieses Koranzitat dem Träger der Rolle Sieg im Kampf. Da die unter-
suchten Rollen als Schutzmittel gerade unter Solda ten beliebt gewesen waren, macht dies 
durchaus Sinn. Allerdings dürften noch weitere Aspekte das Einfügen dieses Verses beein-
flusst haben.
124 Beim Ausdruck yiğit handelt es sich um eine türkische Lehnübersetzung des arabischen Aus drucks fatā; 
siehe dazu Taeschner 1979, 13, und sein Index s.v. yiğit.
125 Taeschner 1979, 407–410. Der vollständige Name des Verfassers lautet Seyyid Meḥemmed b. Seyyid 
ʿAlāʾ ud-Dīn el-Ḥuseynī er-Riżavī; er bezeichnet sich als schafiitischer Qāḍī von Bur sa. Taeschner weist 
auf die schiitische Orientierung dieser Schrift hin. Er ruft ausserdem in Er innerung, dass Bālım Sulṭān 
(gest. 922/1516) zu dieser Zeit die Anhänger Ḥāǧǧī Bektāš Velīs (gest. 738/1337) im Derwischorden der 
Bektāšiyya strikter organisierte. 
126 Diese Begriffe reimen sich.
127 Taeschner 1979, 452–453.
128 Für die Identifikation der futuwwa mit einem Baum siehe auch: Yildirim 2013, 65 (Anm. 75), und Ohl-
ander 2013, 32.
129 Auf den Belegstücken aus Karlsruhe, München und Stuttgart wurde am Anfang zusätzlich der Thronvers 
(Sure 2.255) kopiert. Da die Belegstücke aus Berlin und Leipzig am Anfang unvollständig erhalten sind, 
fehlen die Zypresse und ein allfälliger Eintrag von Sure 61.13 darauf. Im Fall der Rolle aus Budapest 
lässt sich nicht mehr feststellen, ob auf der zwar vor handenen Zypresse Text enthalten ist. 
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J. K. Birge weist darauf hin, dass Sure 61.13 in der Bektāšiyya auch bei der Initia-
tionszeremonie rezitiert wird.130 Initiationszeremonien sind ausserdem von den andern 
hier bereits mehrfach erwähnten Gruppierungen (Futuwwa- und Aḫī-Bünde, Derwischor-
den, Handwerksgilden) bekannt. Bei diesen Ritualen wird die Gürtung (šadd) des Novizen 
vollzogen.131 Auch die auf den Dokumenten mehr fach angeführten Begriffe šakl und muhr 
dürften sich vor diesem Hintergrund er klären lassen. Jedenfalls bringen H. Thorning und F. 
Taeschner diese beiden Aus drücke in ihren Untersuchungen zur futuwwa mit Initiationszere-
monien in Ver bindung.
Der Begriff šakl ist auch in den Überschriften zur ʿAyn-i ʿalī-Figur enthalten (Abb. 2c).132 
Auf den ersten Blick ergibt die übliche Bedeutung des Ausdrucks šakl („Gestalt, Fi gur“) 
einen hinreichenden Sinn (etwa: „die Figur des erhabenen ʿayn“ oder „die erhabene Figur 
des ʿayn“). H. Thorning ist allerdings im Zusammenhang mit der Initiation und Gürtung 
des Novizen mehrfach auf die Ausdrücke šakl, šakla und šakala gestossen, die eine andere 
Interpretation nahelegen.133
Bei der Gürtung (šadd) des Novizen werden in der Regel 3, 5, aber auch 7 Knoten ge-
bunden. Nach dem Anbringen dieser Knoten werden die Enden des Gurts rechts und links 
eingesteckt. Die von H. Thorning beigezogenen Quellen benutzen bei der Beschreibung die-
ses Vorgangs das Verb šakala (I. Stamm). Das Infinitivno men (maṣdar) dazu lautet šakl. Die 
gängigen Wörterbücher führen als Bedeutung von šakala u.a. „binden, fesseln“ an.134 Diese 
Hinweise legen es nahe, den Begriff šakl als Infinitivnomen mit der Bedeutung „Binden, 
Knüpfen“ zu verstehen. Die Wendung wäre dann zu übersetzen mit „das Binden des erhabe-
nen ʿayn“ bzw. „das erhabene Binden des ʿayn“.135
Gemäss H. Thorning sagt der Meister (ustāḏ), wenn er dem Gebundenen das rechte Ende 
des šadd zur rechten Seite einsteckt das islamische Glaubensbe kenntnis ins Ohr. Beim Ein-
stecken des linken Zipfels spreche er den unter Schi iten verbreitete Zusatz aus, wonach ʿAlī 
der walī Allāhs sei. H. Thorning bringt diese Zeremonie des šakl sodann mit dem Einpflanzen 
der beiden „Setzpflanzen“ (ġars, ġarsa) in Beziehung, die als Privileg Ḥasans und Ḥusayns 
bezeichnet wer den.136 Beim Einstecken der beiden Enden soll man je eine Fātiḥa auf Ḥasan 
bzw. Ḥusayn rezitieren. Diese Zeremonie des šakl wird auch muhr aš-šadd genannt.
130 Birge 1937, 185 und 188.
131 F. Taeschner und H. Thorning weisen darauf hin, dass die Gürtung das zentrale Element der Initiation des 
Novizen in die futuwwa bilde. Vgl. z.B. die Darstellung bei Ibn al-Miʿmār, Kitāb al-Futuwwa (übersetzt 
bei Taeschner 1979, 136–141; siehe ausserdem Taeschners Index, S. 665, s.v. šadd).
132 Zürich: „šakl-i ʿayn-i ʿalī“; Leipzig: „šakl al-ʿayn al-mubārak“; Berlin: „šakl-i ʿayn-i ʿalī bū dur“; Buda-
pest: jetzt unleserlich.
133 Für die folgenden Ausführungen siehe: Thorning 1913, 148–151, 153, 156 (mit Anm. 2), 245, 254 (mit 
Anm. 3).
134 Wehr 1985, s.v. „fesseln (ein Reittier mit dem šikāl)“; Kazimirski 1860, s.v.: „1. Lier, attacher (un qua-
drupède ou oiseau) avec le šikāl“; Dozy 1968: „Nouer“. Vgl. zum šikāl die Ausführun gen bei E. Lane 
gerade anschliessend. Identische Hinweise auch bei Ibn Manẓūr, Lisān al-ʿarab.
135 Lane 1968, s.v. šakala, macht auf die Wendung šakala al-faras bi-ăl-šikāl aufmerksam („he bound the 
legs of [the horse or] the beast with the rope šikāl“). Der Begriff šikāl bezeichnet einen Gurt, was im 
vorliegenden Zusammenhang einen passenden Sinn ergibt. Thorning 1913, 148, macht auf weitere Ein-
träge bei Dozy 1968 (I.778: „mettre un poignard ou les pans de sa robe dans sa ceinture“) und bei Lane 
aufmerksam. 
136 Ein von Thorning 1913, 149, beigebrachter Kommentar hält zum Bezug der ġarsa zu Ḥasan und Ḥusayn 
fest: „Wie Ḥasan und Ḥusayn die Geheimnisse ʿAlīs sind, so sind in die beiden Ġarsa alle Geheimnisse 
des Schedd gelegt, das sind nämlich diejenigen, welche der ’Ustâdh in das Ohr des Gebundenen sagt. Auf 
diese Weise ist die ganze Ṭarîqa erbaut“.
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F. Taeschner ist in seinen Untersuchungen zur Initiation des Novizen in Ibn ʿ Alāʾ ud-Dīns 
Fütüvvetnāme ebenso auf den Begriff muhr aš-šadd gestossen.137 Die Stelle beschreibt, wie 
Muḥammad ʿAlī jenen Gürtel umbindet, den ihm Gabriel bei sei nem Aufstieg in den Him-
mel (mirʿrāǧ) umgelegt hatte. Muḥammad bindet ʿAlī den Gurt von rechts um die Lenden 
und rezitiert dazu Lobpreisungen Gottes. Der Prophet knüpft danach den zweiten Knoten im 
Namen Gabriels und den dritten in seinem eigenen Namen. Anschliessend habe Muḥammad 
das Siegel darauf ge setzt. F. Taeschner meint, dass dank dieser letzten Geste Gott über die 
Unverletz lichkeit der einzelnen Knoten wache. Die Futuwwa-Leute würden diese Handlung 
das Siegel der Gürtung (muhr-i šadd) nennen.
Ibn ʿAlāʾ ud-Dīn beschreibt im Grossen Fütüvvetnāme auch die Öffnung des Gürtels 
als Abschluss der Zeremonie.138 Drei Tage nach der Gürtung kehre der Novize mit einem 
Geschenk zu seinem Šayḫ zurück. Er lege dabei seine beide Hände um die Gürtung und 
rezitiere Sure 48.1–3.139 In Hinblick auf die vorliegende Situation ist der Ausdruck fatḥ an 
dieser Stelle nicht mehr mit „Sieg“, sondern mit „Öffnung“ zu übersetzen, was sich ange-
sichts der Grundbedeutung des Begriffs rechtferti gen lässt.140 Bei der Öffnung des ersten 
Knoten (ʿuqda) rezitiere der Novize die Sure al-Iḫlāṣ141. Bei der Öffnung des zweiten Knoten 
sage er Sure 61.13, also exakt jene Stelle, die auf den hier beigezogenen Dokumenten am 
Rollenanfang promi nent kopiert worden ist (Abb. 1a, 6b, 7).142 Er füge dann erneut die Sūrat 
al-Iḫlāṣ an. Beim Öffnen des dritten Siegels, das als muhr – offensichtlich ein Synonym für 
ʿuqda – be zeichnet wird, rezitiert er Sure 7.89b und danach erneut Sure 112. Es folgen wei-
tere Koranstellen143 und Gebete, die das Lösen der Gürtung abschliessen.
Die Figur Šakl-i ʿayn-i ʿalī würde gemäss dieser Darstellung an das Binden (šakl) jenes 
Knotens erinnern, der bei der Initiationszeremonie im Namen ʿAlīs ge knüpft wird. Die frag-
liche Wendung wäre somit etwa zu übersetzen als „das Bin den des ʿayn [im Namen] ʿAlīs“ 
(allenfalls: „das Binden des erhabenen ʿayn“). Die sem Aspekt ist bei der Interpretation die-
ser Figur zusätzlich zu den bereits oben angestellten Überlegungen Beachtung zu schenken. 
Ausserdem wird vor dem Hintergrund der beigebrachten Stellen die Auffassung vertreten, 
dass auch die weiteren mit muhr überschriebenen Abschnitte einen unmittelbaren Bezug zu 
Initiationszeremonien aufweisen. Solche Abschnitte lassen sich auf dem Zürcher Exemplar 
mehrfach belegen (Abb. 2b).144 
Bis anhin liess sich nicht klären, ob auch das auf dem Berliner Dokument kopier te Gebet 
der Tasse (Duʿāʾ-i-Qadaḥ) mit Initiationszeremonien in Verbindung zu bringen ist. Es ist 
durchaus möglich, dass dieses Gebet in jenem Moment rezi tiert wird, da dem Kandidaten der 
Becher mit dem Initiationstrunk gereicht wird.145
137 Für die weiteren Ausführungen: Taeschner 1979, 438.
138 Ebd., 524–525.
139 Sure 48 ist auf den Seitenbänder der meisten hier untersuchten Rollen enthalten. Sure 48.1–3 lautet: „مسب 
(۲( اًمِیَقتْس ُّم ًاطاَرِص ََكیِدَْهیَو َكَْیلَع َُهتَمِْعن َِّمُتیَو َر ََّخَأت اَمَو َِكبنَذ نِم َم ََّدَقت اَم ُهَّللا ََكل َِرفَْغِیل (۱( ًانِیب ُّم اًحَْتف ََكل َانَْحَتف اَِّنإ .میحرلا نمحرلا الله 
۳( اًزیِزَع اًرَْصن ُهَّللا َكَرُصَنیَو)“ .
140 Taeschner übersetzt: „Siehe, wir haben dir eine offenkundige Öffnung geöffnet, [zum Zei chen,] dass 
dir Gott deine früheren und späteren Sünden vergibt und seine Huld an dir er füllt und dich eine gerade 
Strasse leitet und dass Gott dir mit mächtiger Hilfe beisteht“.
141 Sure 112; sie ist auf den untersuchten Rollen mehrfach aufgeführt.
142 Taeschner übersetzt die Stelle in Anbetracht der Situation: „Hilfe von Gott und nahe Öff nung [bzw. 
Sieg], und verkünde den Gläubigen, o Muḥammad!“
143 Sure 110.1–3; 3.8; Sure 1 (al-Fātiḥa).
144 Es handelt sich um 1. muhr-i rasūl, 2. muhr-i Sulaymān, 3. muḥr-i ʿazīz und 4. muhr-i šarīf.
145 Zum Reichen des Bechers mit dem Initiationstrunk siehe z.B. Taeschner 1979, 17, 59, 80, 156 und 258.
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Diese Überlegungen laufen darauf hinaus, verschiedene auf den Rollen enthal tene Text-
stellen und Figuren als Elemente aufzufassen, die bei den religiösen und para-religiösen 
Zeremonien im Umfeld von Derwischorden und damit ver wandten Gruppierungen von Be-
deutung waren. Sie dürften mit Initiationszere monien in Verbindung zu bringen sein. Diese 
Rollen bauen auf in den „Litur gien“ dieser Kreise relevanten Texten auf. Es sei im Vorbeige-
hen darauf hinge wiesen, dass aus dem byzantinischen Christentum sogenannte Liturgierollen 
(liturgical scrolls) bekannt sind. Allfällige Bezüge der hier untersuchten Doku mente dazu 
lassen sich nicht a priori von der Hand weisen.146 So betrachtet kön nen die hier untersuchten 
Rollen zu einer Reaktualsierung der Initiationszere monie oder anderer religiöser Zusammen-
künfte im Umfeld von Bruderschaften beitragen, aus der ihr Träger gerade in Zeiten der Not 
Kraft schöpfen kann. 
Die untersuchten Dokumente enthalten nicht in jedem Fall ausreichende Hin weise, die 
eine präzise Zuordnung zu einer bestimmten Gruppierung erlauben. Bei den Belegstücken 
aus Zürich, Leipzig, Berlin und Budapest steht allerdings eine Zuordnung zur Bektāšiyya im 
Vordergrund. Bei den Rollen aus Karlsruhe, Stuttgart und München (Cod. arab. 206) dürften 
jedoch Bezüge zu einem andern Derwischorden oder einer Handwerksgilde (ṣinf) in Betracht 
zu ziehen sein. Die Überlegungen zu den historischen Kontexten, in denen diese Dokumente 
herge stellt und in Gebrauch waren, können allenfalls zur Präzisierung dieser Kreise beitra-
gen.147 Zuvor sei im Sinn einer Ergänzung allerdings auf zwei weitere auffällige Elemente auf 
den untersuchten Rollen hingewiesen.
4. Für eine Zuordnung der vorliegenden Dokumente ins Umfeld von Ġulāt-Grup pierungen 
spricht allenfalls auch, dass Cod. arab. 206 (München) nach den Schö nen Namen Gottes, den 
Löblichen Eigenschaften des Propheten und der Schutzkraft ʿAlīs148 zuletzt in einem Gebet 
an den Propheten Ḫiḍr appelliert.149 M. Moosa macht auf die besondere Stellung Ḫiḍrs unter 
den Qizilbāš in der Türkei auf merksam. Er betont auch, dass Ḫiḍr unter weiteren Ġulāt-
Gruppierungen einen prominenten Platz einnehme und erwähnt die Bektāšīs und Nuṣayrier 
in Syrien namentlich.150
5. Abbildungen von Sonne und Mond, die sich auf einzelnen der hier beigezoge nen Do-
kumente nachweisen lassen, könnten allenfalls ebenso zu ihrer ideologi schen Einordnung 
beitragen. Jedenfalls fallen am Anfang der Karlsruher Rolle zwei goldene Verzierungen auf, 
die als Mondsichel (unten) bzw. als Sonnen scheibe (oben) interpretiert werden (Abb. 4c).151 
Auch ganz am Anfang von Cod. arab. 206 (München) lässt sich eine runde Verzierung er-
kennen (Abb. 6b). Sie ist auf diesem Exem plar als kreisrunde, goldene Scheibe ausgeführt 
146 Vgl. z.B Maniaci 2011, 16–21; Gerstel 1994, 195–204.
147 Siehe dazu unten bei Anm. 157–176.
148 Abschnitt Bāz[ū]band-i Ḥaḍrat ʿAlī akrama[-hū] Allāh. Der Begriff bāz[ū]band in der Überschrift zeigt 
allenfalls auf, dass derartige Rollen am Oberarm (bāzū) getragen wurden. 
149 Zu Ḫiḍr siehe: Franke 2000; auch Wolper 2000. Die Überschrift des Gebets lautet: Duʿāʾ-i Ḥaḍrat Ḫiḍr 
(„Gebet des erhabenen Ḫiḍr“). Der Gebetstext ist in eine Doppelzypresse einge fügt worden
150 Moosa 1988, 445: „The Khadir [= Ḫiḍr] also had a prominent place among other extremist Shiites, like 
the Bektashis and the Nusayris of Syria“. Vgl. zu Ḫiḍr auch ebd., 106f. Moosa (Anm. 74, S. 534) ver-
weist im Zusammenhang mit Ḫiḍrs Stellung zusätzlich auf Hasluck 1929, II.319–36, und Dussaud 1900, 
128–135.
151 Zu dieser Interpretation vgl. die Beschreibung der Karlsruher Amulettrolle in Petrasch 1991, Nr. 319 (S. 
382a).
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worden, in deren obersten Teil eine silberne Ellipse eingefügt worden ist. Die goldene Schei-
be auf Cod. arab. 206 liesse sich einerseits als Sonne interpretieren. Anderseits reduziert die 
einge passte silberne Ellipse diese Scheibe zu einer Sichel. Diese Figur würde damit zugleich 
Sonne und Mond andeuten, die am Anfang des Karlsruher Dokuments auch tatsächlich nach-
weisbar sind. Wenn diese beiden Elemente auf den weite ren Belegstücken (Zürich, Leipzig, 
Berlin, Budapest) fehlen, könnte sich dies da mit erklären lassen, dass bei ihnen allen der ei-
gentliche Beginn verloren gegan gen ist. Die Abbildung von Sonne und Mond am Anfang der 
beiden Belegstücke aus Karlsruhe und München hat vermutlich eine besondere Bedeutung; 
sie liess sich bis anhin allerdings nicht mit Sicherheit erschliessen.
Es fällt jedoch auf, dass I. Mélikoff im Zusammenhang mit der Vergöttlichung ʿAlīs in 
der Bektāšiyya auch auf die Bedeutung des Sonnenkults hinweist.152 ʿAlī wird gern als Son-
nengottheit verehrt. Auch der Löwe (haydar) und der Kranich (turna), mit denen ʿAlī iden-
tifiziert wird, werden mit der Sonne in Beziehung ge bracht.153 M. Moosa wiederum macht 
in seiner Untersuchung zur Ġulāt-Schia auf die Bedeutung des Lichts bei den Nuṣayriern 
(ʿAlawiten) aufmerksam, die ʿAlī ebenso vergöttlichen.154 Die Sonne gilt ihnen als Licht des 
Lichts. Und ʿAlī ist im Licht der Sonne verborgen, aus deren Auge (ʿayn) er wieder erschei-
nen wird.155 
Unter den Nuṣayriern gibt es allerdings zwei Gruppierungen, deren Auffassun gen zur 
Rolle der Sonne bei der Verehrung ihres Gottes ʿAlī voneinander abwei chen. Die Qamarīs, 
die Mondverehrer (von arabisch qamar, Mond) glauben, dass ʿAlī im Mond zu Hause ist. Die 
schwarzen Flecken, die auf dem Mond sichtbar sind, sind gemäss diesem Standpunkt Merk-
male des verehrten ʿAlī. Die Šamsīs (von arabisch šams, Sonne) stellen sich hingegen auf 
den Standpunkt, dass ʿAlī für die Morgensonne stehe und die Sonne sein Wohnsitz sei. Sie 
halten ʿAlī auch für den Erschaffer des leuchtenden Vollmonds. Für die Šamsīs steht deshalb 
fest, dass die Sonne als Wohnsitz des Schöpfers der Verehrung würdiger ist als der Mond, der 
erschaffen worden ist.
Diese Bemerkungen weisen erst ganz allgemein auf eine allenfalls bei der Inter pretation 
von Sonne und Mond zu beachtende Problematik hin. M. Moosa macht in seiner Diskussion 
der Standpunkte der Šamsīs und Qamarīs auf zusätzliche Implikationen aufmerksam, denen 
bei einer weiteren Auseinandersetzung Be achtung zu schenken wäre.156 Es sei einfach in 
Erinnerung gerufen, dass die so eben vorgebrachte Erklärung der Abbildung von Sonne und 
Mond einstweilen nicht gesichert ist.
152 Mélikoff 1998, 22–24. 
153 Es kann auch an die Darstellungen des Löwen erinnert werden, hinter dem die Sonne auf geht (šīr wa 
ḫuršīd). Beachte für einen Einstieg zur Frage den Beitrag auf Persisch unter: http://fa.wikipedia.org/wiki/ 
دیشروخ_و_ریش (mit Abbildungen).
154 Moosa 1988, 256–257 (Grundzüge des Problems), und 337–341 (v.a. 337–39): „28. The Nusayris con-
cept of light: Shamsis and Qamaris“.
155 Es wird hier an die Figur ʿAyn-i ʿalī erinnert; vielleicht tragen M. Moosas hier vorgestellte Ausführungen 
zusätzlich zu ihrer Erklärung bei.
156 Auch Moosa 1988, „28. The Nusayris concept of light: Shamsis and Qamaris“ (S. 337–339), skizziert 
diese Implikationen erst grob. 
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IV Zum historischen Kontext
Die vorangehenden Ausführungen legen nahe, dass die diskutierten Rollen unter Gläubigen 
allgemein beliebt waren. Oft dürften sie aus dem Umfeld heterodoxer Kreise stammen. In 
den vorliegenden Fällen steht zumeist eine Zuordnung zur Bektāšiyya im Vordergrund. Auch 
Vorstellungen aus den aus der Futuwwa-Bewe gung und den Aḫī-Bünden hervorgegangenen 
Handwerksgilden (ṣinf) und in be stimmten Derwischorden (z.B. Ḫalwatiyya) können bei 
der Erklärung von Bedeu tung sein. Diese Überlegungen spielen bei der Eingrenzung jener 
Gebiete eine Rolle, in denen diese Dokumente in Gebrauch waren und hergestellt wurden. 
In den folgenden Ausführungen steht in einem ersten Schritt das Dokument aus Budapest 
im Vordergrund. Es wurde bei Grabungen auf dem dortigen Palasthü gel entdeckt.157 Da Buda 
von 1541 bis 1686 Zentrum der von den Osmanen in Ungarn eingerichteten Provinz (vilāyet) 
war,158 ist die Rolle mit dieser Zeit in Ver bindung zu bringen. Die Osmanen wussten übrigens 
die Vorteile des Palasthü gels in Buda als Festungsplatz zu schätzen. Da der Abschnitt mit 
dem ʿayn darauf einfacher ausgeführt wurde als auf den Parallelstücken aus Zürich, Leipzig 
und Berlin, wird die Rolle aus Budapest eher der 2. Hälfte des 16. Jh. als der 1. Hälfte des 
17. Jh. zugeordnet (Abb. 8a–b). Ob das Dokument in Budapest selbst angefertigt wurde oder 
aus Istanbul oder einer andern Gegend des Osmanischen Reichs stammt, lässt sich nicht 
entscheiden. Es ist aber bekannt, dass die Bektāšiyya bereits im 16. Jh. in Budapest vertre-
ten war. An ihre Präsenz erinnert noch heute die Türbe, die dort zu Ehren des Bektāšiyya-
Heiligen Gül Bābā errichtet wurde.159
Die zeitliche Einordnung der weiteren Rollen ins 17. Jh. wird durch entsprechen de Kolo-
phon-Einträge gestützt. Die Abschrift von B. or. 328 (Leipzig) lässt sich auf den 21. Raǧab 
1041/12. Februar 1632 datieren. Cod. or. 8° 83 (Stuttgart) ist ein halbes Jahrhundert spä-
ter entstanden (20. Ḏū ăl-Ḥiǧǧa 1093/20. Dezember 1682). In dieselbe Richtung weist eine 
tuġra-ähnliche Marke auf dem Behältnis zum Belegstück aus Karlsruhe. Aufgrund dieses 
Hinweises lässt sich die Büchse in die Zeit Sulṭān Ibrāhīms (regierte 1640–48) datieren. 
Auch die Rolle selbst dürfte aus dieser Zeit stammen.
Das Karlsruher Dokument ist ausserdem interessant, da es aus der dortigen Tür kenbeute 
stammt. Dies ruft die kriegerischen Auseinandersetzungen in Erinne rung, die im 16. und 17. 
Jh. zwischen europäischen Mächten, allen voran Öster reich-Ungarn, und den muslimischen 
Osmanen im Gang waren. Die Europäer dürften Dokumente von der hier diskutierten Art oft 
bei Schlachten gegen ihre osmanischen Feinde erbeutet haben.160
Auch die Zürcher Rolle könnte aus Kriegsbeute stammen. Die Zentralbibliothek Zürich 
besitzt mehrere Dokumente, die beim Entsatz von Wien im Jahr 1682 (sic) in westliche Hände 
157 Die Grabungen fanden 1994 und 1999 statt.
158 D. Géza, Artikel „Buda“, in EI Three. Süleymān der Prächtige (regierte 1520–66) war nach der Schlacht 
von Mohács (932/1526) in Buda einmarschiert.
159 Zu Gül Bābā und seiner Tekke in Buda: Fekete 1954. Mehmed Pasha hat diese Tekke zu Be ginn der os-
manischen Herrschaft in Ungarn zwischen 1543 und 1548 errichtet (1). Fekete äussert ernsthafte Zweifel 
an der Historizität Gül Bābās (7–10). 
160 Zur Herkunft der Karlsruher Sammlung vgl. E. Petrasch, 1977, 11–51, v.a. 1–17. Kürzere Dar stellung in 
E. Petrasch, 1991, IX–XXVII.
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gelangten.161 Es handelt sich um einen aufwendig gestalteten Almanach162 und mehrere Do-
kumente administrativer Art163. Obwohl auf der Zürcher Rolle ein derartiger Hinweis fehlt, 
lässt sich nicht ausschliessen, dass auch sie beim Entsatz von Wien in westliche Hände fiel. 
Das Fehlen eines ent sprechenden Vermerks auf dem Dokument selbst liesse sich damit erklä-
ren, dass man sich dessen hohen kunsthistorischen Werts bewusst war und es nicht unnö tig 
verunstalten wollte. Ein Begleitzettel mit Angaben zur Herkunft des Doku ments, wie er im 
Fall von Ms. or. 24 erhalten geblieben ist, könnte im Lauf der Zeit abhanden gekommen sein.
Wenn wir bisherige Erkenntnisse vorübergehend wieder ausblenden, legen auch ver-
schiedene Elemente auf den einzelnen Rollen nahe, dass die Osmanen sie als Schutzmittel im 
Kampf auf sich trugen und ihnen Amulettfunktion zukam. So ist der Abschnitt unmittelbar 
vor der Figur mit dem ʿAyn-i ʿalī auf dem Berliner Be legstück mit der Überschrift Yavuzluq-
dan emin olmaq-icün164 versehen. Aus diesem Titel lässt sich schliessen, dass das Dokument 
seinem Träger Mut und Tapferkeit verleihen sollte. Auch die unmittelbare Bedeutung des 
ganz am Anfang der Do kumente aus Karlsruhe, Zürich, Stuttgart und München165 platzierten 
Zitats von Sure 61.13 stellt ihren Trägern oder Besitzern Erfolg und Sieg im Kampf in Aus-
sicht.166 Die Abschrift von Sure 48, al-Fatḥ (Der Sieg), auf dem Seitenband der untersuchten 
Rollen, legt eine solche Interpretation ebenso nahe. In dieselbe Richtung deuten sodann, 
wie bereits aufgezeigt, die Hinweise auf ʿAlī und sein Schwert Ḏū ăl-faqār.167 Es fällt aus-
serdem auf, dass die diskutierten Dokumente mehrfach auf das Konzept des tawakkul, des 
bedingungslosen Vertrauens des Gläubigen auf Gott, aufmerksam machen.168 Gerade unter 
Mystikern wird dieses Gottvertrauen als Ideal hoch geschätzt. N. Clayer übrigens macht 
in ihrer Untersuchung zum Derwischorden der Ḫalwatiyya wiederholt darauf aufmerksam, 
dass deren Šayḫs die osmanischen Truppen als Feldprediger bei ihren Kriegszügen gegen die 
christlichen Widersacher auf dem Balkan, also beim ǧiḥād, begleiteten.169
All diese Beobachtungen legen die Annahme nahe, dass derartige Rollen v.a. bei Ange-
hörigen der Osmanischen Truppen beliebt waren. Überdies dürften sich auch Gläubige ganz 
161 Vgl. entsprechende Einträge in Ms. or. 6 und 24 (siehe Anm. 162); sie datieren den Ent satz Wiens wohl 
irrtümlich ins Jahr 1682. Der zweite Entsatz Wiens fand aber im Jahr 1683 statt; siehe dazu Kreutel, 
Artikel „Beč“, in EI2.
162 Nünlist 2008, Ms. or. 6 (S. 28). Beachte den handschriftlichen Eintrag auf der letzten Seite des Doku-
ments: „Dieses Mscrpt ist bei dem Entsatz von Wien A. 1682 in den türkischen Lager gefunden und A. 
1774. von Junker Landvogt Zoller der Burgerbibliothek in Zürich ver ehrt worden“.
163 Ebd., Ms. or. 24.0 und 24.1–5 (S. 84). Auf dem Umschlag, in dem diese Dokumente aufbewahrt werden 
(24.0), steht: „Türkische, mit einem Stämpel bezeichnete Schriften, die in dem Tür kischen Lager nach 
dem Entsatz v: Wien 1682 gefunden worden: 5. Stk. Der Burger Biblio thek in Zürich von Jnkr Landvogt 
Zoller: von Baden 1774“.
164 „Um sich der Strenge [des Muts, der Tapferkeit] sicher zu sein“. Mit bestem Dank an PD Dr. Tobias 
Heinzelmann (Zürich) für Lesung und Übersetzung.
165 München, BSB, Cod. arab. 206; auch Cod. turc. 42.
166 Auf all diesen Dokumenten steht am Anfang auf der Zypresse Sure 61.13 (Auszug): „بیرق حتفو للها نم رصن 
دمحم ای نینمؤملا ر ِّشبو“.
167 Vgl. dazu oben Anm. 110–112.
168 Vgl. dazu bei Anm. 44 und 74.
169 Clayer 1994, 113–141: „Les şeyh halvetis s’illustrèrent aussi dans ce combat permanent contre les infi-
dèles en Roumélie […] en étant promoteurs de la „Guerre sainte“ (cihad); en accompagnant l’armée, en 
l’encourageant, en participant même parfois aux combats, en se sacrifiant; mais aussi, en exerçant leurs 
fonctions de şeyh, de guides, de prédicateurs dans les régions frontalières, là ou la population musulmane 
avait le plus à souffrir de ces guerres continuelles“. (S. 114).
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allgemein damit gegen allerhand Unbill geschützt haben.170 Derartige Dokumente sind in 
ganz unterschiedlicher Qualität angefertigt wor den. Unter den näher untersuchten Belegstü-
cken wurde bei der Herstellung der Exemplare aus Zürich, Leipzig, Karlsruhe und Budapest 
ein auffällig hoher Auf wand betrieben.171 Dies lässt sich allein anhand des ausgesuchten Be-
schreibstoffs festhalten, bei dem es sich um äusserst feines, nahezu transparentes, sehr gut 
geglättetes Papier handelt. Auch die weitere Ausführung dieser vier Dokumente deutet darauf 
hin, dass sie für Angehörige der Eliten angefertigt wurden. Es sei nur an die aufwendig ge-
stalteten Ornamente, die sorgfältige Farbwahl, die Ver wendung von goldener Farbe und die 
aufmerksam ausgeführten Abschriften der Textstellen erinnert.172
Vieles spricht damit dafür, dass diese Dokumente u.a. für Angehörige der osma nischen 
Elitetruppen, die Janitscharen, angefertigt worden sind. Ein solcher Be zug liegt auch nahe, 
da die engen Beziehungen zwischen der Bektāšiyya und den Janitscharen allgemein bekannt 
sind.173 Ausserdem weiss man, dass Bektāšiyya-Gruppierungen und Angehörige der Janit-
scharen-Truppen sowohl in Konkur renz zu, aber auch in engem Austausch mit den Hand-
werksgilden standen und die in diesen Kreisen vertretenen Auffassungen massgeblich beein-
flusst hatten. Es sei daran erinnert, dass Handwerksgilden dazu verpflichtet werden konnten, 
Feldzüge des Osmanischen Sultans durch Materiallieferungen oder durch das Stellen von 
Truppenkontingenten zu unterstützen.174 Die osmanischen Soldaten dürften derartige Doku-
mente bei ihren Feldzügen auf sich getragen haben. Diese Rollen zielten somit auch auf eine 
moralische Stärkung ihrer Träger im Kampf ab. J. C. Vadet spricht in einem andern Kontext 
im Zusammenhang mit Angehörigen von Futuwwa-Bünden von einem réarmement moral.175
V Schlussbemerkungen
In der bisherigen westlichen Forschung werden Dokumente von der hier vorge stellten Art mit 
Vorliebe mit der Magie (siḥr) und den Debatten über ihr Erlaubt sein in Verbindung gebracht. 
170 Gerade die Abschrift von Būṣīrīs Burda am Ende aller hier vorgestellter Dokumente legt den Schluss 
nahe, dass sie als Breitbandschutzmittel gegen allerhand Widrigkeiten dienten.
171 Deutlich einfacher ausgeführt wurden das Belegstück aus Berlin und das kurz erwähnte Dokument aus 
der Ungarischen Nationalbibliothek, Budapest (Duod. Arab. 5). Sie dürften für normale Gläubige be-
stimmt gewesen sein.
172 Bei der Herstellung von Cod. or. 8° 83 (Stuttgart) wurde ein geringerer Aufwand betrieben. Es könnte 
sein, dass sich in Hinblick auf die Belagerung Wiens im Jahr 1683 zahlreiche Krie ger derartige Schutz-
mittel beschaffen wollten und die Kopisten unter Zeitdruck gerieten. Für eine solche Interpretation 
spricht die Datierung des Belegstücks (20. Ḏū ăl-Ḥiǧǧa 1093/20. Dezember 1682). Der zweite Entsatz 
von Wien fand kurz darauf im Jahr 1683 statt.
173 Zu den Beziehungen zwischen der Bektāšiyya und den Janitscharen siehe bereits Anm. 18. Man beachte 
zusätzlich Mélikof, 1998, 101–102, 151–53, und ihr Index s.v. „Janissaires“; Mélikoff 1992b, 118–123. 
Auch Feteke 1954. Feteke hält u.a. fest (S. 2): „Pečevī raconte que les ghazis de Buda ayant rapporté un 
grand bouc d’une de leurs entreprises militaires, l’ont remis au Gül-Baba-tekke pour être immolé – ce 
qui prouve que les tekke de Buda tout comme les bektāšī-tekke en général étaient en rapport étroit avec 
les Janissaires“. 3: „En temps de guerre, [les derviches bektāšīs] partaient eux aussi en campagne avec 
les soldats pour stimuler leur zèle guerrier“. Siehe auch S. 7f.: Gül Bābā selbst soll an zahlreichen Feld-
zügen, auch an der Eroberung Budas, teilgenommen haben.
174 Kafadar 1981, 65: „In a practice that can be dated as far back as the fourteenth century […] the govern-
ment required a number of guilds to send their members to military campaigns“. Vgl. auch Yi 2004, 
192–193.
175 Vadet 1978, 67.
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Zu den Hauptvertretern der islamischen Magie zählen Būnī, Tilimsānī und Pseudo-Maǧrīṭī.176 
Es ist auch völlig unbestritten, dass die vorgestellten Belegstücke wiederholt unterschied-
liche, aus der Magie bekannte inhaltliche und gestalterische Elemente aufweisen. Sie lassen 
sich ge rade auch in Werken der soeben angeführten Autoren belegen (z.B. geheimnis volle 
Buchstaben am Surenanfang, Wahl der kopierten Koranverse und Gebets texte, Gitter, Netze, 
Buchstabenquadrate, Hexagramme als Hinweis auf Salomon, besondere Anordnung von 
Textstellen). 
Dieser Beitrag machte zwar bei der Beschreibung der Dokumente auf diese Ele mente 
aufmerksam, rückte ihre Bedeutung in der Magie aber bewusst in den Hintergrund. Dies 
erklärt sich aus der Auffassung, dass einzelne magische Ele mente auf einem bestimmten 
Belegstück nicht auch dem Objekt als Ganzem ma gische Eigenschaften verleihen. Eine zu 
starke oder sogar ausschliessliche Inter pretation dieser Belegstücke aus der islamischen Ma-
gie heraus wird ihrer eigentlichen Bedeutung und der Klärung der konkreten Umstände und 
Umfelder nicht gerecht, mit denen sie in Verbindung zu bringen sind. Es wird hier der Stand-
punkt vertreten, dass die untersuchten Rollen und vergleichbare Doku mente unter Gläubigen 
allgemein beliebt waren. Oft sind sie im Umfeld hetero dox ausgerichteter Gruppierungen 
entstanden (Ġulāt-Schia, Sufi-Orden (ṭarīqa), Futuwwa- bzw. Aḫī-Bünden, unter dem Be-
griff ṣinf bekannte gildenartige Korpo rationen). Bei den im vorliegenden Beitrag vorgestell-
ten Dokumenten liegen zu meist Bezüge zur Bektāšiyya nahe. Im Fall von Belegstücken aus 
andern histori schen Kontexten dürften Abhängigkeiten von andern Gruppierungen zum Tra-
gen kommen, die in weiteren, im Entstehen begriffenen Beiträgen untersucht werden.
Die Affinität gewisser heterodox orientierter Kreise zur Magie kann dabei nicht in Abrede 
gestellt werden. Im Fall der Bektāšiyya ist an die Integration von ver folgten Angehörigen 
der Ḥurūfiyya zu erinnern. Die in diesen Kreisen vertrete nen Auffassungen dürften die Re-
zeption von aus der Magie bekannten Vorstel lungen begünstigt haben. Es bleibt allerdings 
zu betonen, dass bei der Untersu chung derartiger Dokumente in Rollenform einer Erklärung 
aus der Magie her aus weniger Raum zugestanden werden sollte, als dies bis anhin gerade 
in der westlichen Forschung geschehen ist. Anders zu entscheiden, liefe darauf hinaus, den 
sekundären Zugang, also die Erklärung aus der Magie heraus, als das Primä re darzustellen.
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Abb. 1.a–c: Zürich, Zentralbibliothek, Ms. or. 20. a: Rollenbeginn, Zypressen mit Sure 61.13. b: Be-
ginn von Būṣīrīs Qaṣīdat al-Burda im zweiten Teil der Rolle. c: Die Schönen Namen Gottes.
a b c




Abb. 2.a–c: Zürich, Zentralbibliothek, Ms. or. 20. a: Blütenmedaillon mit (s. Anm. 43). b: Hexa-
gramm. c: Die Figur Šakl-iʿayn-i ʿAlī/ʿalī.
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Abb. 3.a–b: Leipzig, Universitätsbibliothek, B. or. 328. a: Gitter mit den Schönen Namen Gottes. b: 
ʿAlīs Schwert Ḏū ăl-faqār, zwischen den Klingen die Namen der rechtgeleiteten Kalifen Abū Bakr, 
ʿUmar, ʿUṯmān, ʿAlī und von dessen Söhnen Ḥasan und Ḥusayn.
a b
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Abb. 4.a–c: Karlsruhe, Badische Landesbibliothek, Hs. Rastatt 204. a: Die Löblichen Eigenschaften 
des Propheten (Ḥilya-i rasūl) in Medaillons. b: Doppelzypresse mit Gebetstext. c: Baum mit Text.
a b c
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Abb. 5: München, Bayerische Staatsbibliothek, Cod. arab. 207. Die Figur Muhr-i ḥaḍrat ʿAlī mit 
einem vorangestellten Kommentar (šarḥ).
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Abb. 7: Stuttgart, Würt-
tembergische Landes-
bibliothek, Cod. or. oct. 
83: Zypresse mit Sure 
61.13 am Rollenanfang
ba
Abb. 6.a–b: München, Bayerische Staatsbibliothek, Cod. arab. 
206. a: Zellenvierecke (wafq) mit den Begriffen hayy wa-
qayyūm (oben) und hafīz (unten), die zu den Schönen Namen 
Gottes zäh-len. b: Lanzette bzw. Zypresse mit Sure 61.13 am 
Rollenanfang.
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